





شرق شناسى و مهلدويت 
رع 
رضى موسوى كيلانى 


ناشر جابى: 


بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود ( عليه السلام ) 


مركو #جق تان رز بانداقق أكاقيه :اصفيان 


فهرست تت كردت جك يد كاعر لاك رك د تاك ع انط ندر بت جاع نز كارك كرك رك ترخات د ملام 2 للكت 2 منري 2 لل كنج جرع ع كارك ليت جات ع ل كرك جات كن درك انك كاك نامز ب حك 5ن كر ل كاك لباك رت رج د طا دزا كارت مدت علو تر ات 5 ا 06 08 
شرق شناسى و مهدويت ه5888 39748 00002--1100-الء ل كلل ة 89 ة 9609© 11 ا ا ا ا 11 011 10 الأ 
مشخصات كتاب دده عدم اماس قت ل كه عه 5ق 2 عه فت لك كم مه 35 2 65 ع حت لقث مد نرق كر ك6 م كت لب كح هه كف جر كر م كك قر 6 ده تق كترم د كت لك كك سه حرق كرك عه عق ترك ك6 مه م3 ك هم ع 11 
اشاره م ا اسْشْوسسْسْتتبتصْتشش ْْ تت وتسمم متتتر تشم تي مرا ماع اي معد اا اد سد شع عد امد د 1 
فهرست مطالب حرج عع دح جود جام ع برعو مع عد عدم ماد ع عع د اطمة دع معد مد عور واطامع دمح دامع اداع معد اع مومه ده لداع عومد ود د ومع عر د داعم ل دع ددع دبع عدو دع ع 7 
ييش كفتار اح م م ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ااا اد 360 
كليات ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا رن 
اشاره احا عرد دادس دبا و ع سد 6 و ادا كاه كد وان دام كارن ونان لمكا كط دان دان تج جات ادام كات كط دان نات و احج وات كام كك كدت جات لمان اق جاك ان ام قات تت وجاك اتن ا حا جات لمكت كيت داك عن لجان لم قرا بت و 2 01 
مقدمه اله سكرب مج دده كدت اال د دك دب ندم 2 حك در نك دك لك 5 ناك عد نك 2252152 كدت 213 :252252 د دب 225212222 كد 2122 2ك 20152 عد ديه د د ادك در دك 2 ع ب 2 101 
معناى لغوى و اصطلاحى شرق شناسى ين 
دوره هاى شرق شناسى + نحن ان ان نان ان ا ان ا ان ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا سس سس سس سس سس سس سس سس ل ل ل لهم لم 
ديدكاه هانرى كربن ييرامون مهدويت داب نات ديا دنا عاديا انا طاداب اد مانا عاد ياب لاطا ادي اد سناد ناد ياب انا ناد بعد دنا ناد بيده دنا ناد ب مانا ند باد بدانا تدبا ددينا دود بدت دا رديت لاع 
اشاره السام نا د اد اساي وا ماك أدداة دان جا لد أن كه مصاع بدا د ل لدان حا ولد ان مادا ماح باق 2 اداح حا ولد د ماد ادام جأد اد أ لاد حا ولد اد امام صا جا اه د ل لزد ا علد أن داص د جاد كه 2 اناد طن الماع اا 2 لقن ل عاد ل 21 21/22 
مقدمه لع دجت وا جه و نات عجان مجه اده دمجت د نادمه مجه دم ندم د دك دمع واد د دم حدم د جاده دعم دكات داه مطامة جاده دم جه مجه دمن انه دمج مناه محم جاده كع مامه مك كت /2 
روش يزوهشى هانرى كربن در شيعه شناسى 9-ب-بببب121 0000000212 1ض 
تفاوت ميان دو ديدكاه تاريخى نكرى و تاريخى - مم م مه م مه ممه م مه مم مه ممه مم مه مم مه ممه مم مه مم مه ممه مم مه م ممه ممه مم مه مه مه م م مه ممه مم مم ممه ممم مم عم عم ممه #لل 
زمينه هاى فكرى كربن بيش از آشنايى با فرهنك اسلامى اح اا ا ا اح ااا ا ااا ا ااا ا ااا ا ا ااا اا ااا ا ا ااا ا ا ااا ا سا سا ساس ا 
تفكر هانرى كربن درباره عرفان و فلسفه اسلامى 000 زان 
تأثير آراى شهاب الدين سهروردى بر هانرى كربن امن مذ قاط دونع ا وض دن اك أو ة ودنام شد د ددم ددم لود اب طن ‏ باطن عند اشام سدق اراد دم مداه ماده ارد 1د ةد 9 
عوامل تأثي ركذار بر نكرش هانرى كربن درباره مهدويت ا ا ا نان ا ا ذا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا مس383 
تقريب باطنى مذاهب ا 0 
نماد شناسى تطبيقى 000000000000ااااااااا 0 
تفسير باطنى هانرى كربن از اسلام ا ا ا 0( 


مفهوم انتظار از ديدكاه هانرى كربن 17 
نقد آراى هانرى كربن درباره مهدويت اح اح ا ا تا تا اا ا ا ااا اا ا ا اا ا اا ا ا ا اا ا ا ا اا اا ااا ااا اا اا اا اا ا ااا ا اا اا ا اا ا اح لس 37 33 
نتيجه سخنان هانرى كربن درباره مهدويت لصيس ا بم يي 
مهدويت از ديدكاه جيمز دارمستتر اك مي ع د سك هج عد تسسا م ددع د ردك مدع ع ما جرع ع كدر رد دح دح سمه دع دوي ع د صقف اع بط م كم كي عوك مح كاه رن د لطر ججح د جب اج وك ك2 3120 
اشاره د اا ا اا ايت ل لاوا اس ودام ل جام اواك لمت ا واد ف للم بج وام كد مآد كم و اواك وماك مم وكامو ام ميات داكأ جرفي واكك و اوقد اد وام ديات 27 1117 
مقدمه طامط د كد تواطاء شتت ف ترج عد د تتم عدت تدده تك مود عدت ندع دمو مدو عدت كشود عه دع ددع عمو سعد مره حت دعوت عه عد سددع مس ود طخت خه من ع عع عه ده معدن ع مد ع /1 1 
روش تحقيق دارمستتر ا ا ا 0 
نكرش دارمستتر ييرامون مهدويت 00000 رزيل 
نقد و بررسى آراء دارمستتر مم ا ا ا تو ا عات ا اح ما لاحك عت 1/2 18 
مهدويت از ديدكاه فان فلوتن - لاا كات تا ا ما تيناد دان رادت ا لم لدات ان اك اك دنا ددن ا نم دعل 
اشاره لداع و سياد نمه جاع دواد د تناد ساد د وا دواد تند سو ود سسا و كناد ساد د وان ادك ناس سد وا ساد ل دا دايا اناد دواد تددس لا سام و د ح سال و ع 1 
مقدمه معاد كت د 5122 52 ك2 عرد 2ر2 دده 212 02كره عرد مده ه مداه وقوه اعرد ميعده هداع مهن و ممرعه هده معداه موقا عادر داق اه كاطداه واه عادرد هاقادرو ره دود درق دك دام وداه نت 22122212 1101 
روش تحقيق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدويت 00000 رل 
نكرش فان فلوتن درباره مهدويت ممم مم م ممه مم ممه ممه ممه مم م ممه ممه ممه ممم مه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه ممه م م ممه كأقرل 
ييشكويى از ديدكاه فان فلوتن لب وب م د ود وان عا رن اده د ا باد اساي جد مد نه بان جد اك ادي ادبو نادي د مد عاد دبا د مدي نات د د مد يماد معي د جرد عادات عاد عدوا سد دوه مت لإا 
نقد و بررسى آراء فان فلوتن نازع اكد ان ماج دا دادع رج ات دك ارح جا دا داج د عار ع الب دج عار كدان حاص داح عع اددج اك جك ات در اط اك اك دك ا كحت درك كدعا عع مالك د صد امام ددا دك در مادا 110/1 
مهدويت از ديدكاه ايكناتس كلدتسيهر دام حم ند دصح ل جانة دمحم اند دام سم انك دامس نكاد مح انك دامج مجك دم دع ساس ادم حم ان دم سم جاس ده مدع كان ةدام دعن جامد تسمه جد 1/2 
اشاره لانن عدن نتن ات د ع د بف د ان ابام طن اتا باق د باحك طوطن انا د با تاك لباوك شم ل با تلن نج بت د شوك د ب د اناك لا ا لعا د بالا نلك د ا لام ل ب ا 1 
مقدمه توا ساد م وكات سد ممق كك أطوم عي دان اباد اماد ع وان ماح دك عو درن بادا دا وا تمان دسا و انا جاد اماك عو اك تداك ع أدب واد م ناي و داك ع أت ماد اا ود طم نااك ان صرت كحك اح قدت ئها حا داك اعرف سات جرد يز 11/17 
روش تحقيق كلدتسيهر ان نان ان نا ان نان ان نت نان نان نان نان نان نان نان انان نا ان انان نان ان نان نان تعن نان نان سان لانن نان سان لان ان تن سان نان سن سن عات ست سام لسن سا سام م عسل ساس ام لس سس ل ل سه سس سس د 1/6 1 
نكرش كلدتسيهر بيرامون مهدويت فآ “ك““““ ا 222 ا ا ا ا ا ا ل د طن 
نقد و بررسى أراء كلدتسيهر ا ا ا ا 2 0 
يزوهش ادوارد براون درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت جح ئ مآ ءءءآءآءآءةءءء“ء“ء“ءءءء“ء““ءةءةءةء“ء“ء“ء“ءءءء“ء““““ءة“ءة ‏ 0200222 لايل 
اشاره مر ا ا يا ا ا ياي وفيا يا ا اباك ري با يز ا را ل اي رايا لي ييا اص ري را يا اياي رف صا عا ما باط بم وا يا ا ا اك 1 1( 
مقدمه ددن ذكة كرذع شد انع خطدج تطح عه عد كط كن طددة وطوع عه عمش كع ع كدق خطاوع عد دف كت طون خعدغ سدع عد دممه كو ددحن فطه حم عدف ذكع طعوغ عدو مه عمدو عطدط مدع «طودة فك 15 


تاليفات ادوارد براون ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ا ا ا ا ا ل 


آثار ادوارد براون درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت اا 00 يل 
دلايل كرايش ادوارد براون به تحقيق درباره فرقه بابيت و بهائيت ممم م ممه ممه ممم مم م ممه ممه ممم مه م مه ممه ممه ممم مم م ممه ممم ممه ممه ممه ممه م ممم ممم لمعك ول 
مدعيان جانشينى على محمد باب ا نان حا نا ناا اا ااانا اا ا اا ا ااا اا ا ا اا ااا ا ااا اا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا سا1 38 
داورى هاى ادوارد براون درباره بابيه و بهائيت 0100 0 إن 
مهدويت از ديدكاه ديويد ماركوليوث 25 دمن وه 5 كما مود دك وا م 5 د كوا م د د ا دام فاه دح د ليه حك دمن م دده د كوا قد دان وام ود حك ام نت اح كانه دح دوك اناف وك د لاق عدي 32 1111 
اشاره و خم ا ا ا ا ا ا ا كت ا ا ا ا ب ا ا ا د 2 112 211 
مقدمه «عانتد ره م اعت كد د اد ع كا اح حدد رع جك جلي كيز رك حا رط جد اعد ترح كد للد خارعز حر ع اق قرط حا حرك حال ام 5 صاحز عر قد جرح حلع رح ترح د دايز كا زجتحا قرط حا معز ترك كت جا كز مزح سحت كرح حاه جز شرع ل جام كتعاح عاك رط ادح ردك علط كج ا 71111 
نكرش ماركوليوث ييرامون مهدويت احاح احاح ا ااا اا ااا ااا اس 36 31 
نقد و بررسى نكرش ماركوليوث وح ص ع باح صا ع عاد كي رد عد وا لات 3 اعم جو ات ا ع جواك للج ع مو دامر عدو جلت عع جو كن اموا كوا لاك عع مي جات اع جوت ممع عو اد ماع عات 2 10013 
نكرش زوزف كوبينو بيرامون مهدويت 9#8#للللآ©ب© لو©7873777©##حي##©© 00 لز 
اشاره عا ل كي م عي ايد حت اكه ا دك عا لك ايه ل ا اي اك عا ا اد كر ات را ا ا ار ايد رك ات ريه رت ات ا ا ا يه د ا ل كيد جك علا كريد مرت ماده ره كرك 34 2 اط يك 1017 01 
مقدمه الج ا م و ب يي ل راف كم عقي وك ليه لمي مي صا كر اذى ف م ييا ص لصا قرم ما عاك بف تمنو ماك ا كر داح جك تف ترم بي صا صا ترم ما ماك أب كما مقي حك صل كا عات عد ل بح موي حك مان ا منت 5 1 1311 
كوبينو در ايران حا ا 0 قرس 
نكرش كوبينو ييرامون مذهب شيعه و شيخيه 0 0 ري 
نكرش كوبينو ييرامون مهدويت اا احا نا ااا ا اا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا اا ااا ا ااا اا ااا اا ااا الس 3936 
مقايسه ميان اهل الحق و بهائيت ا ا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا .393871 
ديدكاه هميلتون كيب درباره شيعه و مهدويت اا ا اااا ااااااااااااااااااا ااااااا اااااااااااااااااااااااااااااااااا ا ااسا9 39387 
اشاره دمح ددن مدع ددع ادك وي داه د اناد يا هاداد اكاك ديداد ك عاد ياي احا ناح دجاحاد ادك ياياحك ماده دإناداد ادك بايا عات د اعا دك داوا داك ادك ياي ا عات بعاد لواحا دادادك بايا عاد اعاداك داه ادك جا مك يي علد دادس 71716 
مقدمه 5565 0 كط ردك 5 لكا كن كرك عادالة لاوا عط عاك تاداس كع ع رك رط جد كاك كك خرن سرت 2 كيم جب دي رك كرك د قن لان جا كلك اك كوك ل ل كر د حرط لد رك كك ل اك رن كام ا كر لت 6 ل 6 0 01 
تاليفات هميلتون كيب ل ا ل اح اق دا 3 كد ماخدة دا بك لاا ماخ 2 ما بايد ادك اباد ماد سك قاب تولك 112 7 
انديشه هاى هميلتون كيب درباره اسلام تق تع ددح دوع ع محاده عن طن ددا دنس حر جب د ع نقبة لطرطد عدت عد جداد د سططرة حذاء زاح حر جك د نك ططرط د سدع عد عع خخ دخ ددع سد فت 11 
ديدكاه هميلتون كيب درباره امامت از منظر شيعه عماس امي ع عدن ل اناد مات داج حت ارم ع عرد نا ساح عات احاح حا ماك م ع جردا ند عاك اع ححا جات اد ماع عرد عد نكرو ات تح عاعاه ارما حو حاو انا م دك عانا و اك وام د واه جد 115102 
سياست و مهدويت در تفكر هميلتون كيب سم مه مم م م م ممه مه مم مه ممه مم م م مه ممه مم م مم سه ممه مم مم مه مه ممم مم سه عم م مه سم مه مه لم م عم سه ل لس ل عمس ل لل لس سس 3761/2 
ديدكاه آنه مارى شيمل درباره مهدويت ا احاح احا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ا الس 1 35 


تاليفات آنه مارى شيمل 000 ااا بب-0020 ا اا 
شيوه يزوهشى آنه مارى شيمل ع ع ماه عام ع ا ساعن ع م ع ع معام عام عع سام عع ع ع معام عام عع عع سام ع ع ع معام عام معام عع ل عل ع عات اع ع ع لاع لاع ل ع ا ال ا ل ل ل 2 331 
نكرش آنه مارى شيمل درباره تشيع و مهدويت حت ا ححا احا انا احا احاح ا اناا نان ا ناا ناا ا نا ا حا ا اا حا ا اا ا ا اا اا ا اا اا اا اا اا ا اا ااا اا ااا اساسا ش36 
تفاوت شريعت و فرهنك ا ا ا ا 00 زول 
جايكاه اسطوره شناسى در انديشه آنه مارى شيمل ا ا اي ل ما م ا ا مو مر و ا اي كت 712/2 
امامت در انديشه شيعه اح حك ان ا ات لاد لا ان ل عا نكا حر كك لت ل عا نك دب عر كات تك لاا جرت لاطا كت نك مرا م ات تك ا ا ا ا ا ا اد 1 
فرقه هاى شيعى لمك دا ع لك ديك لاد رك عر لطر جر رك د رك ا دا ا شر كر ري اك عرق اك ابه طرق ا دي ا ا اه ص ا عر ا رك اك ا ل يق كر ري جات ركه سا ان ضع ل ع حا د ا 1 517/17 
ديدكاه مونتكمرى وات درباره تشيع و مهدويت اا 0 00000 لين 
اشاره لمق جع ل قا ات ا ات ات م م ا 3 كي اتلك لمات ات عع بماد ا عر وت تق مه دايص مات تت عع ماف ادا وا عه قا ا ممع عم ل سوا حك عاد 1/1 
مقدمه د خ ع دا ماك م قاس دنا كك يداد حك ياك عتم داك لي دادع كك حاط د اد كك الا داه اند سحاد عالد ع لياحت اكد داك علطا لكك يداك حا كك دا احا دا د اداه داك د داك داسك زربا حا داك ا ا 2 11/07 
كتاب شناسى ل ا ا ا الوا اد عات لاا ل للا ا و ا اا ع لواو ماد او ا رع الا اد ا ات ا لاد مام لوطا امك جم ال لد دع عاط معام م كعك لوعت ع 8 
انديشه مونتكمرى وات درباره شيعه 0 0 ااا برل 
شكل كيرى جنبش هاى شيعى دصح لع يع شي تا شتت لت ا ص ب صم م م جص مم مع مدع مدع طفع 1/1602 
مهدويّت از ديدكاه شيعه ا ا ا ا اا اا ا ا ا اا اا ا ا ااا ا ا ااا ااا اا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا اس 39 
نكرش برنارد لوئيس بيرامون مهدويت اح ا ا اا ااا اا ااا اا ااا اا ا ا اا ا ااا ا ا اا اا ااا ا ااا ا ا اس 9 39 
اشاره لد حهر د و صيه وجوت دوه ع عاد عام جام دوه عاد جاوته امه عدن ل عابم دجامو جاع د جاده لك عابو تاهجاوو جاده د عاوي ل جاب د عدت هجعن دعاجت جاه د جاده ع جعت دعاو ف جاه دجامج ف عجن دعو ج7593 
مقدمه دكن ياك اك دحا 5 لج عع مار عم دك م جاح عا ون مجان در جك حم جاح عا دم ع مج ند د عم جات نا دو عد من مد د عع طاو عات ملع عجاءت توك ع م جاح عات دوع ع عاط هاعر كع ع جاح عاد جه ع ديت ماد دا ع م جا 0 ١‏ 
نكرش برنارد لوئيس درباره فرقه هاى شيعه و رابطه آنها با مهدويت 11-1-9898 3ت000002020202021-1-1 0000 0 0 20 0 000000000000 
آثار و تاليفات برنارد لوئيس بد ا نت ا ا لا عا اك اح اك ب وما كد وا ع كرك ورف م رده اك عات كر حا عات د رد كا عا رك ا ا ا كد وا كرك حر اي ع لد ا لك ا 11 
دين و سياست در اسلام و مسيحيت لت ف ف و ا ا يت ل ا ل يل ا شاي ا ص ا ل ا ل تت ع شا لات ا اي اج لا ل لا امات اب نف يماي بالا لا اماع و15 52037 
امامت و ولايت از ديدكاه توشيهيكو ايزوتسو #وشعطيت اسراح عه لكك دعن كده سام هلص سوط دن سا ع د لسك عق كدب بورلا عد ماحد دعت طم تاه ع اص لوط طدة اسواضدف فت نعط فرت 11 
اشاره أ اح عد حا عع ايم مدخ تاه ارال مناء يتات مات بعس مد متت متو وبابد حيتت جد داح لا ونا ترضحا يتا بعاد دضوت متاح لا منت رصبا د يعات جا يعات وك بت لا منت عون ينا جاح مساح تبات ينا اعت متاح حون بعاد سات نوتبن العا بست حك بساك لوبعد ص واف ويح ديجا 2 171 
مقدمه مك راد داه دري ماك اداع د عاك طارداع, داعا رح كا سات دادرح مك طارع اي اما ورت حا عي نات رجح كا وعد جر ساسا حداع اما عارك احا رج اك اساومد ايح ماس رعو ا جرت دار احم كد حارم جد ا جرت اط عاج داك رجاحم كط عاج اك جرع كام اسك اك حك رح 311 
ايزوتسو داراى آثار زيادى در عرصه عرفان كودع تون كاوه مكحن كوه نك هاه اد كن داه د كدنان واد دمن ماوت نك خ موه كم عو مانن واد جات كلمن عاو دع مان واج ل م و 6 1101 


روش شناسى ايزوتسو ا و 


مفهوم ولايت و امامت در نزد ايزوتسو ا اا ااا 000 ورين 


انديشه هاى جاسم حسين ييرامون مهدويت 000 1 رين 
اشاره اع ند مذ ذو دوع 52 2ك ب ب د بوسح د د مد دك درام اد ودح عد طراي د دج رع درس لمح د عدت راي سح اس حي د كديس لد د 02-2 11 
مقدمه كس نبوا مده د لساب مار داعا دو ادن بام واه اماد ددن اما با اق بدن دن سا ل دب د ب بان عد ماد سن د دان دود ساد دك وبا باك د دبا عت دك 1117 
كتابشناسى ادام اك كودع جا ريراك جاامد ع نذأت دا داعا عاك نات د رعواك جامد ج "اك داب تع دح نت جد عاك اسااجد ج سات عد حدم عدت عات رج ماكح عدج سنا ماحد جد عات عاك جا عدج سنا 2 عد كمد جات رعو الح عدت ساق جا عد مامد بذاك عامط د اك جز عداو ا 7101571 
روش شناسى ا ا ان سنن نان سن نان سانا سانا ساسا سا سا سانا سا نا نا سا سا سا نا سانانا ساسا سا سا ساسا ساسا ساسا ساسا ساسا ساسا ساسا ساسا ساس ساس ساس ساس ساس ساس سال ساس ساس ا ال ل ل ا ل ا 1010/1 
نقد روش مستشرقان ا ا 00 رين 
تحليل كتاب تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم لي ا 00 رون 
ينهان نمودن اسم امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف م 000 رض 
مهدويت از ديدكاه عبدالعزيز ساشدينا ا 21 د رو 
اشاره ددم ع ع اك دة ملاه طم ناك كك لواحا اكاك يداد عا لوي عاد د ادك وها دادا د لحك لواحت جاد ادك اها حاد دادح حلت اعد فك دايا حاداد لاحك لديا عاد اد اك واه حاط د داك يداد د الداد حاط لكك يدا اجات احا ا 1716017 
كتاب شناسى آثار ساشدينا لاحلا ا د شاد ل اا ا ا ا ا وا ل ا عد ا اا ا شا ا ع اا د واد اد 1 
نخستين تأليف مهدوى ساشدينا عوك دم ااي لدويحياه لما ابر لامجاي لدم خابط تتام لذي اال استيصاءة 0ت خا د يحاي لباه سياه للم 00 
دومين تأليف مهم ساشدينا ع كو عع 1 10/16 
انديشه هاى ساشدينا ييرامون مهدويت 00 0 لون 
امامت و مهدويت از منظر حامد الكار حم مق د ب ل م ل فعا مز لقفات ماك عر عي مز طم ل ل داعا نام عت عع دا عدم رع ب اماف م حم دإ حم م كن كا ماف حر عع مر عدعاك ‏ ا ‏ /301 
اشاره ع كتدوع دوه تسود ةدهاج ماده يعاود ل جاجد د عامج 2 عابت جاده لجان بعادي ع اده تعامت أ جاعن د عاد ع عاد هجاوت ل جاع د عادي د جاده دعاو جعت د عاد ع عاد جادج ف جامد د جاده وجا دعاوح عه دعادن 1/67 1 
انقلاب اسلامى ايران و مهدويت ما ع د عو كه لم م ماح ع لمع و3 كولم مواح ا ولد عماى وله ع واح حاو لم عوا 3ت د لك مماخ لع لم ع وات 3 قو لم عواخ ا اك عوامك قو عو 2 111191 
غيبت مهمترين بخش دكترين امامت لش اتن ئ2شْشاتت مش اتش و ات سما ال تل اح وا 512 
مولفه هاى سه كانه نظام فكرى شيعه ديد كي جك ا كر عد ا ليا لد عاد ع كر 1 اكات ري جد وده كرك د كارك د و ا لكا كرد لاك لبا حال عاك ع كر ا ا د ل ا رن 6 ا 2 1 
تحليل انقلاب اسلامى بر اساس مولفه هاى سه كانه شيعه 0 
انديشه هاى سيد حسين نصر ييرامون مهدويت م ا ا ا ا ا ا ا اا اا ا ا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ا ااا ااا ااا لل 
اشاره عم عي باتو يو د تممات لمدي عع بوم ام با مص عن ع ا ص اص جعي عت جنات طم اعت ع تام تم ل تامام ممح تام جاعم ع امم ممم اتا تع معام مممء تاتماد عدا مام وماد ناتس عه سيا |15 
وحدت متعالى اديان د كل عع 2ك ا داك د اع ردت كط مع دات جات كا ارت انوت سانا نك داك اك جك ارد ل كا جر تدك رك كك حر كان درت رك ل ل رو ل ا ا 1 
كتابشناسى سيد حسين نصر م ا ا ا مص جل ا 031/2 


نكرش سيد حسين نصر درباره مهدويت لودع ا ا ل ات ات ات ا لل لعو كع لوه د عي لام و2 2د 5112 
مدعيان دروغين مهدويت ا ا ا ا ا 0 00100 رن 
مدرنيته و مهدويت كرايى از منظر سنت كرايى ا ا ا ا 00 ررض 
شيوه معرفتى مدرنيته وك ات عاد كاد ادك كاك جائيا عالأناك ااا كناد اك ااا عاك د عاك ما ا داك د اكد عاد اجات تاماك جامد كاج د اك مااي كاد اعد 2 انا جا عا كا عدا اد ما اكد عا ير ا د ري 103101 
نكره هاى مهم فلسفه تاريخ از منظر انديشمندان مدرنيته دب عه د ادكه وداه داح قد - 5 ل ده كاد ددن دده د كدان قد ل ادك عات ع كت حك لقره حت حك دان قد دج دوك اناف كت ا 2 0 752117 
نسبت مهدويت با بنيادكرايى و تجددكرايى ا نا نا ناا ا ذا نذا نا نا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا اا ا ا ا ا اا ا ا اا ا ا ا ا ااا ا ساس لس ا36 36 
ييشرفت از ديدكاه سنت كرايان و دنياى متجدد ا 00 ورزرين 
انديشه تيتوس بوركهارت بيرامون مهدويت ااا اا ااا ااا اا اا اا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا سا1 3 
اشاره لا ع و قا 1 لو ات قات ا ا اك لشي قا ا ا ا ا ا و ا ا و ات لي قا ا قت ا ا ا ل ايا اا اك اباك ات ع اما ات قل ات لي ا ا 1616 
مقدمه د ظح دا كم ووم ذا كك الريا دا هناك ل ياك علد داك تر داك دا امك دالا حاط د ادك اداه اند كاحت علد كك لياحت اكد ياك علدا لكك بريااداك حاد كك دا احا دا دك اداه دا داك ذا حاط لكك وو حاط دك ل عا ل 51651 
تاليفات تيتوس بوركهارت ب كان لد عا د ع توك ال كدت 4 ارك 2 حا عد حا جرد كر عل دي حر عاد ارج مد كدت 6ج لوا اط عا ع ع عي د لك لود اج 6 ل بع عا كد كك لدع دك ع بد اب كن 4د ناد جيك كا 1 ]11 
انديشه هاى بوركهارت درباره شيعه و مهدويت - ل 000 
مبانى هستى شناسى و جهان شناسى ااا ا ااا ا ا اا ا ا اا ا ا اا ا ا ا اا ا اا اا ااا ا ااا ااا اا ااا ا ساس 961 3 
ارتباط معنوى امام و توده مردم دو جد ع سعد عب لود و و سو و يامو ع كن و و ماد كد نوريو نه جد دبي ع نراياك واي اج لكر وه ع تاباك يمراد لظ دوي د عام كد واب رمد كرد م لجا 12 51519 
انديشه هاى رنه كنون ييرامون اسلام و آخرالزمان اا ا ااا ا ا ا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ا ا ا ااا الس 93 6 
اشاره ا ا ا ا ااا اا ل ا م 
كتابشناسى و بررسى آثار رنه كنون - ل ف 7464كل2لى>>ى9ى99>ة39992929>ة>ة >9 >7 ة7ة272ة>2>2ة2>2>2 0077ب بب>بك 10127977272 000001010010101 لادان 
شرق و غرب از ديدكاه رنه كنون اداوواء د نع 231 را الإعاد د ار الا باو ادا ا شرا وي ارك رلا ريا ابلط اود اد دايجا وقد بدا عاد 2ر1 1 
نقد مدرنيته و فلسفه جديد - ا ا ا اح ا ا اح ااا اا اا اا اا ااا اا ا ااا اا اا ا اا ااا ا ااا ا اا ااا اا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا اس اس 1 9 
نكرش رنه كنون درباره آخرالزمان - ئ ئ اي ل ئش شت تا نا ما ور ووه 6 
نكرش دائره المعارف نويسان ييرامون مهدويت ان ا نا نا ناا ا ا نا انا اناا ا ا ااا ااا ا ا ا ا ااا ا ا ا اا اا ا ا اا اا ااا ا اا اا اا ااا ا اا ا اا ااا اا اا ا اا اس ال لس 36 
اشاره هابص ع جاه ماب اص مجه ع ودياك با ينات م االو لات جا را ب منت ماج ايان امد رات جو بدات نا عا صر يعات معاد رطات دوديداك با دعا ضبدد با اله الات دو بدا ايع ديك باح جد ملاح دود بدا تايعاد صد بداحانة باد تاد واد مد يناد مد بودبد نك اع 
ييشينه دائره المعارف نويسى در جهان اسلام متعم لوه تن عاو عقن لاود مه كاك ولت م داك لت د م بقح لوخ دست لم 
بررسى آثار مهدوى در دائره المعارف ها بن ع ات عدم د ام عم 2 ا ع اك ةحاقو ا 11 
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ص:” 


١٠/همدقم‎ 

معناى لغوى و اصطلاحى شرق شناسى ٠١‏ 

دوو هاف كترق شان فم 

هانرى كربن 

فقدمه 86 

روش يزوهشى هانرى كربن در شيعه شناسى 09 

تفاوت ميان دو ديد كاه تاريخى نككرى و تاريخى ٠١‏ 

زمينه هاى فكرى كربن بيش از آشنايى با فرهنكك اسلامى 77 
تفكر هانرى كربن درباره عرفان و فلسفه اسلامى 7 

تأثير آراق شهاب الدين سهرؤردى بر هاترق كرين 8 
عوامل تأثي ركذار بر نكرش هانرى كربن درباره مهدويت1 
تقريب باطنى مذاهب/01 

نماد شئاسى تطبيقى /8 

تفسير باطنى هانرى كربن از اسلام ٠١7‏ 

تفسير مهدويت از ديد كاه هائرى كربن ١١١‏ 

نظريه يردازى بر اساس آموزه مهدويت"١١‏ 


مفهوم انتظار از ديد كاه هانرى كرين ١١5‏ 


نقد آراى هائرى كربن درباره مهدويت8١١‏ 
نتيجه سخنان هانرى كربن درباره مهدويت712١‏ 
جيمز دارمستتر 

١7١١ مقدمه‎ 

روش تحقيق دارمستت ١#‏ 


ص :6 


نككرش دارمستتر بيرامون مهدويت8"١‏ 

نقد ووورسئ اراد ؤارسه ١‏ 

فان فلوتن 

١86 مقدمه‎ 

روش تحقيق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدويت ١56‏ 
نككرش فان فلوتن درباره مهدويت57١‏ 

ييشكويى از ديد كاه فان فلوتن ١0٠‏ 


نفك ووورس آرء فال قلوتو ١82‏ 


روش تحقيق كلد تسيهر 121 

نكرش كلدتسيهر بيرامون مهدويت88١‏ 

قنك ويورسئ آزاء كلد هر 

ادوارد براون 

١١/6 مقدمه‎ 

شيوه تحقيقى ادوارد براون170 

تاليفات ادوارد براون72١‏ 

آثار ادوارد براون درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت/ا١‏ 

دلايل كرايش ادوارد براون به تحقيق درباره فرقه بابيت و بهائيت ١794‏ 


مدعيان جانشينى على محمد باب 1١9٠0‏ 


داورى هاى ادوارد براون درباره بابيه و بهائيت97١‏ 
ديويد مار كوليوث 

١98همدقم‎ 

نككرش ماركوليوث ييرامون مهدويت 1517 

نقد و بررسى نككرش مار كوليوث ٠١”‏ 

زوزف كوبينو 


ص :9 


٠١ مقدمه*‎ 

كوبينو در ايران/7017 

نكرش كوبينو بيرامون مذهب شيعه و شيخيه 7:9 
نكرش كوبينو يبرامون مهدويت١١5‏ 
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كتابنامه 69 


ص :1 


بيش كفتار 


مهدويت از اصلى ترين انديشه هاى اعتقادى اسلام است و با نكاه به متون مقدس اسلام (شيعه و سنى) اثبات مى كردد كه 
باور به آمدن مصاح و منجى در آخرالزمان» يكى از اساسى ترين و بديهى ترين مولفه هاى فكرى و كلامى تمامى فرقه هاى 
مذهبى است. علاوه بر مذاهب اسلامى» در تمامى اديان ابراهيمى و غير ابراهيمى (سامى و غير سامى) نيز اين اعتقاد در شكل 
ها و كونه هاى متفاوت وجود دارد و همه مذاهبء آرمان نهائى جوامع بشرى را ظهور و تجلى شخصيتى آسمانى و منجى اى 
دي :من «الشد ير اشاس ان تفكر دن #سيارض ان ديق يزوهان و الدشسةان غريه دبل عناويق هيعون سصض كرا 
ماز كفك مسيح. هزاره كرايى؛ نجات؛ رستكارىء انتهاء تاريخ» آينده يزوهى و امثال آن ها به اين موضوع يرداخته و درباره 
نكرش اديان به اين مسألهء كتابها و مقالاتث زيادى نوشته اند. 


اسلامى به جشم مى خورد كه يا در دائره المعارف ها ذيل يكى از مفاهيم و مدخل هاى مرتبط با مهدويت ذكر شده است و يا 
در كتابى مستقل به آن برداخته شده است. ياره اى از انديشمندان غربى به ويه در دو قرن كذشته» با توجه به بعضى از 
رخدادها و وقايعى كه در سرزمين هاى اسلامى بيش آمده استء همجون ادعاى بعضى از مدعيان دروغين مهدويت در 


سرزمين هاى 


٠١:ص‎ 


اسلامى ويا به وجود مدن مذاهبى همجون كيسانيه, اسماعيليه» شيخيه. بابيت و بهائيت كه بر موضوع مهدويت تكيه نموده 
انك :ذربارة تكركن مسلمانان و.فتون اسلامئ' ببزافوق مهدويت سيغن كنته اند قن ماق اين دسته از شرق شتاسان» بعضى نكا 
مثبت و همدلانه اى نسبت به موضوع داشته اند و ياره اى ديكر نيز با نكاهى خصمانه و كاه ناآشنا به موضوع اظهار نظر نموده 


انك. 


در اين راستا هر يكك از دين يزوهان غربى با روش شناسى خاصىء موضوع را ييكيرى نموده اند بعضى از آنان با رويكردى 
فراتاريخى با روش هايى همجون يديدارشناسى و توصيفى يا هرمنوتيكك به موضوع نككريسته اند» بعضى ديكر نيز رويكرد 
تاريخى داشته اند و با روش وقايع نككارانه» تاريخى نككرانه يا كا ركرد كرايانه به موضوع نظر افكنده اند. آنجه در آثار اين دسته 
از شرق شناسان _ جداى از خطاها و اشتباهاتشان _ اهميت داشته؛ نكاه بيرونى و درجه دوم آنان به موضوع مهدويت و نكات 
قابل توجهى است كه از زاويه ديدشان مورد توجه قرار كرفته است؛ نكاتى كه شايد از منظر يكك انديشمند مسلمان مورد دقت 
نظر قرار نككيرد و يا ينهان بماند. 


بخش اول اين كتاب بيرامون نكرش شرق شناسان درباره مهدويت استء آنان كه به معناى دقيق كلمه شرق شناس هستند و از 
اين منظر به موضوع يرداخته اند و به نكته هاى مثبت و منفى فكر آنان به صورت نقادانه اشاره كرديده است و در بخش دوم 
كتاب به آراء و انديشه هاى ياره اى از دين يزوهان ساكن غرب كه به معناى دقيق كلمه شرق شناس نيستند» اشاره كرديده 
است. ياره اى از اين انديشمندان متعلق به سرزمين هاى اسلامى و مسلمان هستند و بخشى هم متولد غربء اما مسلمان كرديده 
اندء اما آنجه موجب شده تا افكار اين عده از انديشمندان در كنار مستشرقان ذكر شودء اهميت افكار و انديشه هاى آنان در 


مراكز علمى و يزوهشى غرب است,. علاوه 


١١:ص‎ 


بر اينكه ياره اى از آنان در عرصه اسلام شناسى و مهدويت از موقعيت ويزه و خاصى برخوردار هستند و در اين باره كتاب و 


مقاله نوشته اند. 


بسيارى از انديشمندان غربى و شرق شناسان درباره مباحث مهدويت و مفاهيم مربوط به آن به بحث و كفتكو يرداخته اند و 
در اين راستا مسائل متعددى را مطرح نموده اند. ياره اى از آنان» مستقيم به مبحث مهدويت يرداخته و مسأله راز ديد كاه و 
منظر اعتقادى مسلمانان بررسى نموده اند. اما علاوه بر آنان نيز دسته اى ديكزاز ان ديشسدان وكين يزوهان غربى وجود دارند 
كه مسأله منجى كرايى و موعودكرايى را نه از ديدكاه اسلام بلكه از نكاه ديكر اديان محاسبه نموده اند كه مباحث آنان از 
جهت تطبيقى و مشابهت با انديشه هاى اسلامى قابل استفاده است و مى توان به صورت مستقل در كتابى ديكر آن مباحث را 
مطرح نمود. آنان از مسأله منجى كرايى و بازكشت مسيح ويا ظهور يكك شخصيت آسمانى در ديكر اديان ابراهيمى سخن 
كفته اند؛ به طورى كه اين دسته از انديشمندان با وجود آنكه مستقيم درباره مهدويت سخن نككفته اند اما جون مسأله منجى 
كرايى و ديكر مدخل هاى مربوط به مسأله همجون هزاره كرايى» نجات» بازكشت مسيحء ارض ملكوت. و امثال آنء همانند و 


نظير مسأله مهدويت است. از اينئرو مباحث آنان در اين باره مى تواند مورد استفاده عرصه مهدويت يزوهى قرار كيرد. 


بنا بر اين در بخش نخست به بيان افكار مستشرقان به معناى خاص و مصطلح يرداخته شده استء يعنى آن دسته از انديشمندان 
غربى كه درباره انديشه » تمدن و فرهنكك شرقى يزوهش نموده اند ودر بخش دوم به افكار جند طيف ديكر از محققان 


يرداخته مى شود كه عبارتند از: 


-١‏ دسته اى از انديشمندان و محققان غربى كه يس از تحقيق و يزوهش درباره اسلام» مسلمان شده و درباره اسلام و 


مهدويت سخنانى از آنانى به ياد كار مانده استء به طور مثال براى اين دسته 


١١:ص‎ 


از محققان» افرادى همجون رنه كنون» تيتوس بوركهارت. مارتين لينكز و تعدادى ديكر قابل اشاره هستند. 


- دسته دومء ياره اى از انديشمندان مسلمان و شرقى هستند كه با وجود آنكه اصالتاً متولد سرزمين هاى شرقى هستند و به 
آن تمدن ها تغلق دارند اما دوغرت اقافت كزيده اتسسو :دو مراكر علس عرب به قعاليت:و تحقيق دربازه تحدن و فرميكق 
شرقى يرداخته اند. به طورى كه در جند دهه اخير قرن بيستم» بسيارى از نويسند كان و محققان دائره المعارف هاء دانشنامه ها و 
مدرسان مراكز علمى در زمينه اسلام و تمدن هاى شرقى نوعاً ازاين دسته از محققان هستند و برخلااف يزوهشكران و 
نويسند كان دائره المعارف هاى قرن نوزدهم و اوايل قرن يلقع كه معمولا | محققان غربى بودند كه درباره شرق به تفحص و 
تحقيق مى برداخعشله اين دسعة ان اند يشمتدان شرقق به جهت تعلق خاطر به فرهسكة شرقى: و توانائق ببشكر تسبث به موضوعات 
تحقيقى خود, از قابليت افزون ترى در قلمرو شرق شناسى برخوردارند و در غرب در زمينه اسلام ويا ديكر تمدن هاى شرقى؛ 


داراى كرسى هستند. 


ابن ادسيتة او ات ايشمية ان هر عيل عدر «حصاد رق خاض:و واقفن مستشرق سد اماه جهت ا كه شال ها دن فزرسكةا و تمدن 
غربى زندكى نموده اند» و حتى بعضى از آنان از دوره طفوليت و نوجوانى به سرزمين هاى غربى مهاجرت نموده اندء از اينرو 
ويزكى هاى افراد بومى را يافته اند. بدين جهت نككاه آنان به مسأله مهدويت و آراء و نقطه نظرهاى آنان درباره موضوع 
مذكور مورد توجه قرار كرفته و به بررسى و تحقيق درباره انديشه هاى آنان يرداخته شده است. از جمله انديشمندان مذكور 
كه در اين كتاب از افكار آنان سخن كفته شده استء مى توان به افرادى همجون جاسم حسين» سيد حسين نصرء ساشاديناء 
تحاهد الكاو و اشال أن هااشاره نموة 


علاوه براين دو دسته ييشين» مى توان از دسته 


١١: ص‎ 


سومى هم نام برد كه مباحث و نظرات آنان» مى تواند به ير بار شدن مباحث مهدوى بيفزايد و در تبيين و توصيف مبحث 
مذكور كمكك شايان توجهى بنمايد. اين دسته از انديشمندان» فيلسوفان اجتماعى» جامعه شناسان و يا انديشمندان فلسفه 
سياسى هستند» كه لزوماً درباره مباحث كلادمى و دينى از جمله مبحث مهدويت ويا منجى كرايى بحث ننموده اند اما به 
فراخور موضوعات تخصصى خويش به كونه اى به مباحث مربوط به مهدويت و منجى كرايى يرداخته اند. اين دسته از 
انديشمندان به عنوان نمونه درباره جامعه ايده آل» آينده يزوهى» جامعه شناسى دين» نهاد دين» فلسفه تاريخ آينده و سرنوشت 
جوامع و ديكر موضوعات مربوط به حوزه علوم اجتماعى بحث نموده اند به طورى كه يرداختن به موضوعات مذكور موجب 
مى كردد تا بتوان نظرات و آراء آنان را درباره مبحث مهدويت و منجى كرايى استنباط نمود. البته افكار اين دسته از 
انديشمندان در اين كتاب مستقيماً مورد بحث و بررسى قرار نكرفته است و تنها كاهى به طور ضمنى به آن ها اشاره شده 
است. به عنوان مثال انديشمندانى همجون توين بى» اشيينكلرء هكلء ويكوء ماكس وبرء فوكوياماء هانتينكتون؛ يوبر و ديكر 
انديشمندان حوزه جامعه شناسىء فلسفه و سياست آنكاه كه به موضوعات اجتماعى مذكور مى يردازند» نظر خود را درباره 
جامعه آرمانى وايده آل ابراز مى دارند؛ به طورى كه اكر يزوهشكران بخواهند درباره مباحث تطبيقى و ميان رشته اى 
مهدويت تحقيق كنند, لا-زم است تا به نظرات و آراء اين انديشمندان بيردازند. به عنوان مثال افكار و آراء توين بى درباره 
آينده جهان و يرسش هاى نظرى تاريخ به كونه اى است كه نظر او را نزديكك به آراء منجى باوران مى سازدء كويى كه وى 
معتقد به مسأله منجى كرايى است و افكار او در اين عرصه بسيار قابل تأمل است يا فردى همجون كارل يوير آنكاه كه به طرح 


مباحث معرفت شناسى خود مبنى بر عدم دسترسى به حقيقت 


١1: ص‎ 


مى يردازد» بر اين باور است كه انسان ها تنها به حقيقت نزديكك مى شوند و به آن تقرب بيدا مى كتندء اما اينكونه نيست كه 
به حقيقت واصل شوندء يا آنككاه كه به بيان افكار آن دسته از افرادى مى يردازد كه انديشه هاى آنان نوعى دفاع از فاشيسم و 
حكومت توتاليتر است و اشاره به افرادى همجون افلاطون» هكل و يا ماركسيست ها مى كندء از بررسى انديشه هاى او مى 
توان حدس زد كه نظر او درباره جامعه آرمانى» موعود كرايى يا مسأله منجى كرايى جيست و مى توان فهميد كه او شديداً 
مخالف كسانى است كه مانند افلاطون و يا ماركسيست ها به ترسيم يكك جامعه ايده آل مى يردازند و بر خلاف فوكوياما كه 
تصور مى كند جوامع بشرى به قله و اوج جامعه ايده آل رسيده اند؛ معتقد است كه هيجكاه نمى توان كفتء به بهترين 


وضعيت رسيده ايم و هيج دوره اى را نمى توان بهترين دوران دانست. 


بنا به انديشه وى همانطور كه هيجكاه نمى توان حكومت و دوره اى را بهترين دوره دانست, هيج حاكمى را نمى توان بهترين 
حاكم دانست و نمى توان حاكم بى اشتباه يافت» بلكه همواره بايد به دنبال حاكمان كم اشتباه بود. با توجه به مبانى و ييش 
فرض هاى فكرى يوير مى توان به راحتى ديد كاه او را درباره جامعه آرمانى و يا مبحث موعود كرايى و منجى كرايى به دست 
آورد» زيرا ازديد كاه او جامعه آرمانى موعود كرايانه نيز مانند جامعه آرمانى افلاطون و يا جامعه سوسياليسم نوعى آرمان 
كرايى و ايده آل ورزى استء نككرشى كه با مبانى ذهنى او سازكار و مقبول نيست. بنابراين با وجود آنكه شايد يوير يكك 
كلمه هم درباره موعود كرايى و يا منجى كرايى در اديان سخن نككفته باشدء اما با شناخت مولفه ها و مبانى ذهنى اوء به راحتى 
مى توان به انديشه هاى او در عرصه موضوعات كلاامى بى برد» به طورى كه مى توان به بررسى و تحليل موضوعى تطبيقى 


ميان مهدويت يا منجى كرايى با افكار سياسى و اجتماعى يوير يرداخت. 


١6:ص‎ 


بنا بر اين دسته اى از جامعه شناسان و فيلسوفان وجود دارند كه مى توان به مقايسه افكار آنان با موضوع مهدويت يرداخت و 
به تطبيق و سنجش افكار و انديشه هاى آنان با آراء دينى همت كمارد. اما على رغم اهميت انديشه هاى اين دسته از 
انديشمندان؛ درباره افكار و آراء آنان در اين كتاب سخنى كفته نشده است و بررسى تطبيقى افكار آنان با مهدويت عرصه و 
مجال ديكرى را مى طلبد. 


مقدمه 


در باره يرسش هايى همجون معناى شرق و قلمرو آن و معناى مستشرق يا شرق شناس و اينكه آيا شرق شناسى رشته اى علمى 
است يا مكتب ويا شرق شناسى از جه زمانى شروع شده است» سخنان و نظرات زيادى بيان شده استء اما در تعريف اين 
مفاهيم» با هر سليقه يا كرايش خاصء آنجه در حوزه مطالعاتى اين كتاب از اهميت ويزه برخوردار استء بررسى آن دسته از 
آواء و نظريناتي است كه اند يشهتدان غرق درزيارة فسأله مهدويتث يبان تعوده اند حال جه كر حوزة شرق شناسى:» فردئ 
متخصص باشدء يا اينكه صرقاً درباره يكك موضوع از تمدن شرق همجون مهدويتء يزوهش كرده و به معناى دقيق علمى شرق 
شكالين 'تباشك. ععواوه در ححث او هتعشرقان وشترق شتاسى كيه معناى شتاحت تمدن عاق شرقى تورسط الديشهدان غرى 
استء اهداف و نيات آنان مورد توجه قرار كرفته است و شرقيان به جهت تاريخ ير از استعمار خود بيشتر نسبت به اين يرسش 
حسانن بودةه الف كه آيا قلكن شرق شتامن :دارا اهداق استعمارض «قشيرض و تليق وده اث ياخيرءولن كمتزيه آي رسكن 
توجه شده است كه روش شناسى شرق شناسان در شناخت شرق جه بوده است و اينكه آنان از جه روشى در شرق شناسى 
استفاده نموده اند كه اين نتايج را به همراه داشته است و جرا ميان شرق شناسان در نككاه به شرقء اين همه تفاوت وجود دارد 
به طورى كه كاه بعضى از اين نككاه ها موافق با فرهنكك شرقيان و بعضى ديكر مخالف با نككرش آنان است از اينرو سزوار است 
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بيشترى كردد و در اين باره آثارى مستقل نوشته شود و مشخص كردد كه جرا بعضى از شرق شناسان مدعى هستند كه شرقيان 
توانايى ندارند كه خود را بشناسند و بر اين باورند كه اين امر بايد توسط غربيان صورت يذيردء به علاوه اين روش شناسى در 


در شناخت تمدن غربء نظر و نككرشى صائب و نافذ داشته باشند. 


در واقع آن دسته از دين يزوهان غربى كه سال هاى زيادى از عمر خويش را به مطالعه سرزمين هاى شرقى ويا اسلامى 
يرداخته و به شناخت فرهنكك و تمدن شرقى دست يازيده اند» شرق شناس كويند. اكر فرهنكك را در معناى جديد و جامعه 
شناسانه آن به كار ببريم كه كليه آداب و سئنء مذهبء تاريخ» زبان» مردم شناسىء بوم شناسى و ديكر عناصر يكك سرزمين را 
شامل مى شود و سيس مرورى به آثار مكتوب در اين حوزه ها داشته باشيم» خواهيم ديد بخشى از كارهاى تحقيقى و 
يزوهشى در اين حوزه ها كه بيرامون فرهنكك شرقى استء توسط محققان غير بومى و شرق شناس صورت يذيرفته است. 
مستشرق محققى غربى است كه شرق متعلق شناسايى او است. در واقع وى مى كوشد تا تمدن و فرهنكك خاصى از سرزمين 
هاى شرق را مورد شناساى خويش قرار دهد و بدون آنكه لزوما به آن تمدن دلدادكى داشته باشد» در صدد شناخت و 
كدابناضى ١:‏ اسك :از انس يووا كر كنقى كه قدو وا تواتح اشرق وفاداره اسكو روما فزق قناين يت عناتطور كدراكر 
كسى از يكك علم و يا عرصه اى از عرصه هاى تمدن غرب استفاده مى كند. لزوما غرب شناس نيست. شرق شناس يا غرب 
شناس كسى است كه به مطالعه و بررسى شرق يا غرب از منظرى بيرونى و به صورت معرفت درجه دوم مى يردازد ودر صدد 
شناخت آن استء از اين رو به كسى كه در هنر خاصى فعاليت مى كند و يا به طور مثال شاعر استء هنرشناس يا شعر شناس 
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تمن كوايقته يلكه سترشناس -بااشعرشتائن كسئ اهنتا كلادر ابن عرسية فاائة يوحن :و تحفق فى برذازدوهر جزل كه هترمئد و 
يا شاعر نباشد. 


از جمله موضوعاتى كه مستشرقان و اسلام شناسان غربى به آن يرداخته اند فرهنكك و تمدن اسلامى است كه از شاخه هاى 
آن مى توان به فلسفه اسلامىء كلام تاريخ اسلام» عرفان اسلامى» قرآن يزوهى» حديث, ملل و نحل (فرقه هاى مذهبى) و 
ديكر علوم مربوط به تمدن اسلامى اشاره نمود. البته از نخستين و مهمترين حوزه هاى اسلامى كه مورد دقت نظر و كاوش 
اسلام شناسان غربى قرار كرفته و بزركترين دين يزوهان غربى به آن توجه نموده اند قرآن شناسى مى باشدء اما ديكر 
مواضوعات تين هموازه عوزة توجه انان نوده اسةه بهاطورئ كدابعفص :ان خواةث: و اتفاقنات موس مي شن ثابه يعضت اذ 


موضوعات توجه بيشتر كنند. 


در سده كذشته انديشمندان كن همجون كارل بر وكلمان» رزى بلاشر» آرتور جان آربرى» رينولد نيكلسون. ادوارد براون» 
هانئرى كربين» تيتوس بوركهارت»آرتور يوبء. توشيهيكو ايزوتسوء مدو تكمرق ؤاك» ايكناقس كلةشبيير عميلتوك كينة 
كير شمنء آنه مارى شيمل و تعدادى ديكر از مستشرقين نسبت به شاخه هاى متفاوت انديشه و فرهنكك اسلامىء اقبال نشان 


داده و سال هاى زيادى را در عرصه ها و شاخه هاى متفاوت تمدن اسلامى» يزوهش نموده و به تخصص دست يافته اند. 


يزوهش هاى شرق شناسان و دين يزوهان غربى داراى جنبه هاى مثبت و منفى است. از وي كيهاى مثبت ياره اى از شرق 
شناسان در فرهنكك اسلامى مى توان به تخصص كرايى و محدود نمودن يزوهش به مورد مطالعاتى» روش تحقيق؛ انسجام و 
بيكيرى» دقت نظرء تفهم و همدردى اشاره نمود» به طورى كه كاه يكك شرق شناس براى شناخت آداب و رسوم يكك قوم يا 
ملتء. بيش از دو دهه از عمر خويش را در ميان يكك قوم يا سرزمين سيرى نموده و به مانند فردى بومى با احترام به آداب و 


سنلث» رفتارها و اعتقادات توده مردم» توانسته است به ظرائف 
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و جزئيات فرهنكك از جمله؛ علا-ئق» سليقه هاء زاويه ديد و عادات افراد جامعه بى ببرد» به طورى كه شايد بتوان بعضى از 
بهترين آثار يؤوهشى در تمدن شرقى و اسلامى را نيز متعلق به آن دسته از يؤوهشكران دانست كه به اين شيوه عمل نموده 
اند.از اين رو بعضى از محقققان معتقدند كه شرق شناسى از قرن هجدهم تاكنون جزء لاينفك فرهنكك غرب بوده است و آن 
را صرفاً ذوق مطالعات باستانى و تاريخى نمى دانند كه مستشرقان به جهت آن به يزوهش در فرهنكك, علم و سياست مردم 


بعضى از انديشمندان در تحليل روش يرْوهشى مستشرقان اذعان نموده اند كه آنان بر خلااف انديشمندان داخلى» بر روشمندى 
تحقيق تأكيد داشته و از اظهار نظرهاى نابجا و سليقه اى دورى نموده اند» به طورى كه حتى كاه سخنان نادرست خود را مبتنى 


بر روش شناسى نموده و آن را درست جلوه داده انك: 


آنجه تحقيقات آنها را متمايز مى سازد. تأكيد بر روشمندى و بهره كيرى از آرايش كلام تعقلى و يرهيز از هر نوع اظهار نظر 
سليقه اى بى يايه است. آنها حتى سليقه هاى ناساز و بى اندام را جنان مستند و مستحكم جلوه مى دهند كه مصدوق همكان 
مى افتد. اين شيوه روشمندى يزوهش كه حاصل سالها و ساعتها ممارست و دقت نظر و كارورزى هنر يزوهان غربى است» 
كمتر در محققان وطنى ديده مى شود و به ويزه نقد علمى كه لازمه هر تحقيق و تحليل و تعبيريردازى است,. در نزد محققان 


وطنى وزن و قربى ندارد» از اين رو تحقيقات آنها را از اعتبار مى اندازد.(7) 


اما از ويزكى هاى منفى و آسيب شناسانه يزوهش هاى اسلام شناسان غربى نيز اين است كه بعضى از آنان» بدون اعتقاد و باور 


دندئ نه 
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١-رضا‏ داورى» در باره غرب» جاب دوم» هر مس » تهران» س 1788 ص /6. 
-١‏ يعقوب آؤند» مكتب نكا ركرى اصفهان؛ فرهنكستان هنرء تهران» س 1788 ص ؟17١.‏ 


انديشه و فرهنكك اسلامى بدون دلدادكى و با نكاهى منفى به تمدن اسلامىء به يزوهش يرداخته اند و كاه در شناخت تاريخ و 
تمدن اسلامى» تحت تاثير عميق روش تاريخى نككرى بوده و اسلام يا مهدويت را بر اساس بستر هاء حوادث و عوامل جبرى 
تاريخ و يا شرايط اجتماعى بررسى نموده اند. 

ونه كنون دز تقد شيوه شرق شناسان معقد است كه آثان ون شناخت شرق و تسدق هاغ شرقى ناتوان عسنده زيرا همه جيرا 
از منظر غربى و از نظركاه يكك فرد بيكانه با عناصر فرهنكك و تمدن شرقى مى نككرند» در حالى كه قدم نخست در شناخت 
تمدن شرقى اين است كه يكك شرق شناس خود را در جايكاه يكك معتقد و وفادار به آن فرهنكك قرار دهد و تعاليم آنان را از 
درون مطالعه كند. در واقع كنون براين باور است كه محقق در شناخت يكك تمدن و فرهنكك بايد از شيوه تاريخى نككرى 
فاصله بككيرد و از ديدكاه توصيفى و يديدارشناسانه به شناخت آن همت بككمارد. وى در كتاب مطالعه عمومى بر مطالعه تعاليم 


هندوئى مى كويد: 


خطاى بزركك شرق شناسان اين است كه به همه امور از نظ ركاه و انديشه جهان غرب مى نكرند» حال آن كه شرط نخستين در 
دركك درست هر تعليم شرقى يا سنتى اين است كه بكوشيم تادر حد مقدور خود را در نظركاه اهل آن تعليم قرار دهيم. براى 
بررسى تعاليم شرقى» يكك راه نتيجه بخش و مفيد بيشتر وجود ندارد و آن اين است كه اين تعاليم را از درون مطالعه كنيم» در 
حالى كه شرق شناسان همواره به يزوهش بيرونى درباره اين تعاليم قناعت كرده اند.12) 


علاوه بر دليل مذكور در شرق شناسى بايد اين را افزود كه كاه نيز مستشرقان از طرف موسسات 
ص:١7‏ 


-١‏ ر.كك به مقاله: دين زردشتى از نظركاه جاويدان خرد؛ تاليف بابكك عاليخانى» كتاب خرد جاويدان» مجمومه مقالاات 


همايش نقد تجدد از ديد كاه سنت كرايان معاصرء به كوشش شهرام يوسفى فرء ص .)١١8‏ 


و شافهاض وى خاون تابي كتبيل ذه اند كه 1ن هركن دارا اهتافو اعراعن سياس #نظاس و علمى ذا ذه تعر محش 
و اناك فد ف كلاق تعيوي بو فيارف ركه اق :| كاك قن تقاض ذا خض وا عه ند ملعيو شكري يزكه الك “4د 
مخالفت با اسلام را براى آنان در بى داشته است. هميلتون كيب» شرق شناس برجسته درباره ياره اى از خاور شناسان بر اين 
باور است كه بعضى از آنان كاه خود را در موضع برتر مى ديدند و با اين تصور كه تمدن و مذهبشان برتراز تمدن و مذهب 


شرقيان استء درباره تمدن و فرهنكك اسلامى» قضاوت هاى نادرست و ضعيفى ارائه داده اند: 


... نوشته هاى كسانى ... كه جشم دلشان را عقيده به اينكه اسلام مذهبى است, دون مرتبه مذهب خودشان تيره و تار كرده 
است. اكر اين نظر حاصل صدق و صفاى مذهبى باشدء باز غالباً شايسته احترام است. اين موضوع درباره نوشته هاى غالب 
مبلغان (ميسيونرها) صادق است.(١)‏ 


وى مى افزايد كه در سال هاى اخير نكا منفى مبلغان مسيحى كه در واقع نخستين شرق شناسان بوده اندء بهتر از سابق شده 
اسك :و عمدلانة ثر و علمى ثر به تمدق شرقن تكريسته اتد» اما بان ييشداورئ :و تكاه يرترى جوياته ذاتى فكر آنان است: 


اين عين بى انصافى است كه يبشرفت هايى را كه در ساليان اخير در ميان مبلغان مسيحى حاصل شده است و در نتيجه آنان» بر 
خلاف سابق, به جاى مطالعه خام و خشن اصول ظاهرىء با همدردى و همدلى در عمق تجارب مذهبى مسلمانان فرو رفته اند 
ناديده بككيريم. با اين همه عامل بيشداورى در طرز تفكر ايشان نسبت به اسلام امرى است ذاتى كه در ارزيابى هر يكك از 
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لازم به ذكر است كه ياره اى از يؤوهشكران(1١)‏ در عرصه شرق شناسى غربيان» بر خلاف عده اى ديكر بر اين باورند كه 
شرق شناسى به عنوان يكك رشته و موضوع علمى در ادوار جديد» محصول دنياى مدرن و يكى از ابعاد فرهنكك سياسى فكرى 
جديدء بر اهداف استعمارى تقدم داشته است و اينكونه نيست كه شرق شناسى جهت اهداف استعمارى و اميرياليستى به وجود 
آمده باشد(75) و هر جند كه در دوره هايى ممكن است» شرق شناسى در خدمت استعمار بوده باشدء اما نمى توان اين دو 


مفهوم را با يكديكر به طور كامل كره زد. ادوارد سعيد در اين باره مى كويد: 


شرق شناسى صرفاً يكك موضوع يا رشته سياسى نيست كه به كونه اى انفعالى در فرهنككء تحقيقات علمى يا نهادهاى مربوطه 
انعكاس يافته باشد. هم جنين مجموعه اى بزركك و متفرق از كتاب هايى كه در مورد شرق نوشته شده استء هم نيست.ولى 


اين هم نيست كه بككوييم شرق شناسى نماينده و نمايانكر نوعى توطئه شرورانه امبرياليسم غربى 
ص :77 


-١‏ ادوارد سعيد مولف كتاب شر ق شناسى از جمله معتقدان به اين نظريه است و در برابر او افرادى همجون محمد دسوقى 
قرار دارند كه در كتاب سير تاريخى و ارزيابى انديشه شرق شناسى شرق شناسى را راهكارى براى استعماركرى و اسلام 
ستيزى مى داند. 

-"١‏ بعضى از محققان اين سخن را كه شرق شناسى محصول اهداف استعمارى باشد و همه مستشرقان جاسوس و عامل 
استعمازى باشتد» تفى يديرتك و معتقدند. كه شرق شتاسى جر لايتفكك فرشكك غرب يودةاانت 'ومستقار بودن راغير او 
جاسوس بودن مى دانند: «اكر كفته شود كه شرق شناسان مردمى مغرض بودند و سوء نيت داشتند و تاريخ و فرهنكك شرق را 
به نحوى تحريف كردند كه راه براى استعمار باز شود» دلايل و شواهد و قراين بسيار در رد اين قول يا تضعيف آن مى توان 
آورذو النه شرق شتاسئ مهم ان آن است كه وميله اى در اخثار قدرت استسعمارة ,االد». بس شرق شتاسى يه .خاصل سليقه 
ورغبت اشخاص به مطالعه در تاريخ اقوام ديكر است و نه براثر تصميمات و برنامه ريزى هاى سياسى يديد آمده است» (رضا 


داورى» در باره غرب» صصص 08-9). 


براى سركوب و تحقير جهان شرقى استء بلكه نوعى كسترش و توزيع آكاهى زئويوليتيكك در بين متون زيباشناسى» تحقيقى» 
اقتصادىء اجتماعىء تاريخ و زبان شناسى است. شرق شناسى.... مولد يكك سلسله علايقى است كه از طريق وسايلى همجون 
اكتشافات مخفاته: تجديد ساععار زيان #نتاسائه» تيل رواتكاواتهه #رضيف ياييان ترعى غوابية يا نيث بن قصد..:. است 20 


رجوع به منابع دست دوم در زمينه اسلام و ديكر اديان شرقى و هم جنين كلى نككرى به جاى جزئى نككرى در زمينه شناخت 
مذاهب اسلامى و بركزيدن شيوه تاريخى نككرى را در تحليل تمدن اسلامى»(؟) بايد از جمله مهمترين جنبه هاى آسيب 
شناسانه شرق شناسان و دين يزوهان اسلام شناس دانست,ء علاوه بر آنكه ياره اى از انديشمندان اسلامى» شرق شناسى را 
محصول و نتيجه استعمار دولت هاى بزركك تلقى نموده اند و نسبت به آنها تصور مثبتى ندارند. كاه ديده مى شود كه به 
جهت عوامل مذكورء ياره اى از آثار دين يزوهان غربى از روش تحقيق علمى و نككاه منصفانه برخوردار نبوده است. به عنوان 
مثال نكتاهى اجمالى به آثار يزوهشكران ماركسيست بيرامون تاريخ و فرهنكك اسلامى ويا افكار شرق شناسانى همجون 


كلد تسيهرء لامنسء دارمستتر و امثال آنها براى اثبات اين امر كافى است كه حككونه آنان به 


ص:؟7 


1-917 صص‎ 1/١ ادوارد سعيدء شرق شناسىء عبد الرحيم كواهىء دفتر نشر و فرهنكك اسلامى» تهران» س‎ -١ 
ادسيتخشيق تصضيره يكى از الديكنمتدان سنت كراذر بازة ذكاه تاريقي شرق شتاسان و مخليل سندن اسلامى بر اساس اين‎ 
روش شناسىء جنين مى كويد: « در آغاز و انجام مطالعات مستشرقان در باره اسلام؛ اين بيش فرض نا كفته نهفته بود كه اسلام‎ 
نه يكك وحى بلكه تنهاء يديده اى است كه عاملى انسانى» آن را در موقعيت تاريخى خاصى به وجود آورده است. در ميان اين‎ 
كروه همسرايان» صداى كسانى نظير لوبى ماسينيون» اج. اى. آر. كيب» هانرى كربنء به دنبال آن ها نسلى جديدتر از محققان‎ 
عب لفان حون آن مازى شيمل: اراس الكفت كثمار اسة:مدقن شيرق شند نا اندكه در نيمه دوم سده بيستم مسلمان‎ 
زادكانى آشنا به زبان هاى غربى و روش هاى يزوهش علمىء براى تبيين سنت فكرى اسلامى براى مخاطبان غربى به شيوه اى‎ 
متقن شروع به نوشتن آثار عميقى در باره اسلام كردند» (سيد حسين نصرء قلب اسلام» مصطفى شهرا يينى» تصحيح شهرام‎ 
.)" بازوكى: انتشارات حقيقت: تهران» س 0# ص‎ 


تحليل فرهنكك اسلامى يرداخته اند. به علاوه كه تعدد مذاهب و فرقه هاى اسلامى نيز بر اين داورى هاى غير منصفانه بى تاثير 
نبوده است» جون كاه ديده مى شود كه بعضى از اسلام شناسان غربى درباره يكك مسئله بر اساس تفكر يكك مذهب خاص از 
مذاهب اسلامى اظهار نظر مى كنند و آن را درباره ديكر مذاهبء تعميم مى دهند و اين امر كه در ميان دين يزوهان دائره 


المغارق لويش مشر مشيوف اتنةموعنى اراق او لرش هاو اراءسسة» كرديدواسث. 


به علاوه در شرق شناسى بايد اين سخن را افزود كه بسيارى از اسلام شناسان به ويزه در قرن نوزدهم و اوايل قرن بيستم» علاوه 
براووش تاريكى تكرى خلائن مى تمودلد كا لزاه لغت شتاسى زبان وسعكن تازيض تندتها و اديان جه شباعت فرسيك و 
تمدن اسلامى دست يابند و مى كوشيدند تا بدين وسيله عدم حقانيت اسلام را اثبات كنند» به طورى كه در ميان آنان» محقق 
ووش كتاف وان يشكيد كبر وجرودواشته انك 

در باره اسلام مايه تأسف است كه بيشتر كسانى كه به حوزه مطالعات اسلامى روى آوردند يا از رهكذر لغت شناسى زبان 
عربى و فارسى و تاريخ اين دو قوم يا تنها از رهكذر تاريخ آنها به اين عرصه كام نهادند و ازاين رو در واقع متفكر نبودند. 
بيشتر در وهله نخست ميسيونرهايى بودند كه اسلام را برنتابيده و خواهان اثبات كذب آن بودند. البته استثناهاى ناجيزى هم در 
كار بوده است.(2)0 


حتى ياره اى از محققين اجتماعى بر اين باورند كه دليل اينكه بعضى از روشنفكران معاصر معتقد به امتناع انديشه در ميان 
مسلمانان هستند؛ اين فكر را از بعضى مستشرقان اقتباس نموده اند و سخن آنان را تكرار نموده اند. در واقع مستشرقان نخستين 
كسانى بوده اند كه كفته اند اسلام و ديكر اديان مانعى 


ص:70 


.١1595 ص‎ 2.١176 رامين جهانبكلقو در جست و جوى امر قدسى» سيد مصطفى شهر آيينى» نشر نى» تهران» س‎ -١ 


اصلى در برابر انديشه بشرى بوده است. در واقع مستشرقان اين تفكر را در عرصه دين شناسى القاء نموده اند كه دين باورى و 
دين ورزى مخالف و متضاد با هركونه انديشيدن و تفكر است(١)‏ و به تعارض ميان عقل و دين حكم نموده اند: 


نظريه عمده اى.... با عنوان امتناع انديشه..... ريشه در آثار شرق شناسان ارويايى درباره اسلام دارد. اين متفكران به تبعيت از 
سنت آثار شرق شناسىء بر اين باورند كه خود اسلام و دين به طوركلى» همجون مانعى ذاتى در مقابل انديشيدن عمل مى 
كنند. بنا به فرض آنهاء ما با نوعى ثنويت مواجهيم كه درفضايى از فقدان تأمل و اطاعت كور دينى» قلمرو آزاد انديشه عقلانى 
رااز ضد آن جدا مى كند و امكان طرح هركونه يرسشى را منتفى مى سازد.(؟) 


مولف كتاب روشنفكران ايران معتقد است, نكاهى به تاريخ تمدن اسلامى و تنوع انديشه هاى فلسفى و نككره هاى عقلانى كه 
از شاخصه هاى فرهنكك و تاريخ اسلامى استء به نفى اين فرضيه مى انجامد و موجب غير قابل قبول بودن نظريه بيشين مى 
كردد» شايد يذيرش آموزه هاى دينى در عرصه آداب دينى برآمده از روحيه ايمانى و اطاعت باشدء اما اعتقادات و اخلاقيات 


بيش از آنكه برآمده از اطاعت كو ركورانه باشد. برآمده 
ص :72 


-١‏ به طور مثال افرادى همجون فيليب هيتى يا دابليو كنتول اسميث بر اين باور بودند كه اسلام هيج كمكى به بشريت نكرده 
است و مسلمانان را افرادى عياش و لذت جو مى دانستند. آن ها صراحتاً اعلام مى كنند كه اسلام با جهان مدرن انطباق ندارد 
و تنها سكولاريسم مى تواند نجات كر آنان باشد. بنا بر اعتقاد بعضى از مستشرقان همجون كنت كركك و نورمن اندرسن 
مسيحيت به نوعى خود را مدرن ساخت و ماندكار شد و اكر اسلام همان مسير را تعقيب نكند, راه فراموشى را در ييش خواهد 
كرفتء از اينرو مى كويند كه اسلام بايد مسيرى را كه غرب در بيش كرفته استء طى كند(به نقل از شرق شناسىء ضياء 
الى سرة ار عض 101-199 
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ص اء. 


از عقل باورى است و در ميان انديشمندان اسلامى و در علوم اسلامى - بر خلاف ديندارى عوامانه كه طبعاً تقليدى است - 
جريانات متفاوت عقلانى و فلسفى در تاريخ فرهنكك اسلامى به جشم مى خورد, و وجود خطوط قرمز و محدوديت هاى روش 
شناختى در عرصه دين شناسى هيجكاه به معناى نفى خردورزى و عقلانيت در متون دينى و فرهنكك اسلامى تلقى نمى كردد و 
اكرجه كاه اطاعت كو ركورانه در ميان عوام دينداران ديده مى شود. اما اين به معناى نفى خردورزى در ميان انديشمندان از 


دينداران و دين شناسان نمى باشد و هيجككاه باب انديشه و تعقل در دين تعطيل نبوده است: 


اين برداشت [امتناع انديشه در دين و اطاعت كور دينى] بيشتر ذات كرا و متافيزيكى است تا تاريخى يا جامعه شناختى و به 
عنوان يكك فرضيه در مقابل تنوع غنى مباحث فلسفى كه از مشخصه هاى شكل دهنده دوران هاى مهم تاريخ اسلام استء 
ياراى مقاومت ندارد؛ همان طور كه ارغون مى كويدء اسلام و همه اديان ديكر. نوعى كفتمان عرضه مى دارند و مانند همه 
كفتمان هاء تابع محدوديت هاى انديشيده و نينديشيده اند كه خود همساز با مبانى تاريخىء يبوسته دستخوش تحول است. اين 


فكر كه اسلام يا هر دين ديكرى بايد نوعى جوهر ثابت داشته باشد قطعاً خيال يردازانه است.(1١)‏ 


ازاينرو مى توان كفت كه انديشيدن درباره موضوعات و مباحث دينى» حتى در موضوعاتى همجون مهدويت در ميان 
انديشمندان دينى امرى متداول و رايج است و هيجكاه موضوعات اعتقادى عقل كريز نيستند و جه بسا بتوان كفت كه نه تنها 
انديشيدن در عرصه موضوعات دينى ممكن استء بلكه امرى لازم و ضرورى نيز تلقى مى كردد. 

باره اى از انديشمندان معتقدند مستشرقان در مواجهه با فرهنكك و تمدن اسلامى, توجه به ارتباط ميان علوم و معنويت در 
فهك اشلامى تداشعة اتد.و دن برخورة يا آراء اند يعمندان 


ص :717 
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.6١ ص‎ 


مسلمان» تصور مى نمودند كه هيج ارتباطى ميان علوم و معرفت هاى بشرى آنان با معنويت و مذهب وجود ندارد. در حالى 
كه بر خلا.ف عصر رنسانس كه مدرنيته ميان زندكى و علوم با معنويت وعالم فرا ماده كسست ايجاد نمود انديشمندان 
مسلمان ميان علوم و دانش با دين و مذهب هيجككونه فاصله و تضادى قائل نبودند و انديشمند مسلمان ميان معارف و دانش 
خود و آموزه هاى دينى خود وحدت و ارتباط قائل بود. اين امر نكته اى است كه مورد غفلت مستشرقان يس از رنسانس واقع 
شده است و در برخورد با تمدن اسلامى همان الككويى را كه يس از رنسانس در دنياى متجدد مطرح بوده استء در فهم تمدن 


اسلامى و شرقى مطرح نموده اند: 


اكر تعريفى كه از علم مقدس شده استء يذيرفته شودء آشكار خواهد شد كه تمام علوم متداول در تمدن اسلامى از نقليات تا 
عقليات از قلمرو امر قدسى بيرون نيست و انسان جه با قانون مسعودى بيرونى سروكار داشته باشد و جه با رساله حساب غياث 
الدين جمشيد كاشانى و جه با الشواهد الربوبيه ملاصدراء همواره در قلمرو علم مقدس سير مى كند. البته همين آثار را مى 
توان از ديدكاه دنياكرا و لا-أدرى مورد مطالعه قرار داد و امر قدسى رااز آن زدود. جنان كه در آثار اكثر مستشرقين و 
شاكردان آناث ومين سلمانان ديده من شرة. 11 


الكك كرابار مورخ برجسته تاريخ هنر اسلامى كه شرق شناسى را اولين شاخه مطالعات هنر اسلامى مى داند و تأملاتى بيرامون 
شرق شتاسى دار تعتقد اسث» شرق شتاسى دارا نشكلاتي اث كه كذشته كرابي و الحصارظلبى از اله استة: 


كرق شتاسى حو اشكال داز حنست تمر كر ييشن اكد انير كدشهعه اسسث شرق شتامان خوش ذارئد كه حير توي را 


مهيب بدانند و بككويند تاريخ در حوالى سال 17٠١‏ متوقف شد و همه حوادث بعد از آن 
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00 


زهان فرعي اسك اشكال ذيكر ونعود توعى؛ (باشكاه كراني) با اتحضارطلي اسث: شرق شتاسان مؤسناق ذاشسل كه كمابيشن 
كار باشكاه را مى كرد و حالا هيج كدام اهميت سابق را ندارد... مثل انجمن شرقى امريكاء جامعه آسيايى در ياريس و مدرسه 


حال مبحور كفتكو دز ايخ كتات: فعاليت ها و آثان شرق شناسان و دين بؤوهان غربى: در زمينه مهدويت استث وبه فعاليث هاو 
آثارى كه آنان درباره اين موضوع مهم اسلامى انجام داده اند» يرداخته خواهد شد. كليه آثارى را كه شرق شناسان در زمينه 


مهدويت انجام داده اند ذيل ينج محور ذيل مى توان كرد آورى: 

.١‏ كتابهاى مستقل در زمينه مهدويت؛ 

". مقاله هاى مكتوب درباره مسأله مهدويت و موضوعات مرتبط با آن در كتابء مجله يا دائرهالمعارف؛ 
#اسايت هاو وبلاكك هاي كه توسط شرق شناسان و يكوهشكران غري :در زميته مهدويت ابجاد شده: اسك؛ 


ع. يايان نامه هاء رساله هاء يروزه ها و تحقيقاتى كه به وسيله يذؤوهشكران دانشكاهى و انديشمندان غربى در مراكز علمى غرب 


در زمينه مهدويت نوشته شده است؟؛ 


د. آثار هنرى و سينمايى كه در دوره جديد ساخته شده است و ييرامون افكار و انديشه هاى آخرالزمانى و موعود كرايانه اديان 


از جمله مسلمانان درباره فرجام كباسقءآخبرالرمان» مش فوعود بو ومتكارض اسث:13 
ص:19 


-١‏ مجد موسىء محمد الاسدء الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ترجمه رمضانعلى روح اللهى» فصلنامه كلستان 
هنر» سال دومء ش 5» تابستان 1788. 

؟- قابل توجه است كه امروزه به ويزه در دهه هاى اخيرء كه عصر هنر و رسانه ها است» شرق شناسى و اهداف تبشيرى به 
همراه فرهنكك سلطه وارد ذوره اى جديد با شيوةه هاق مدرن شده امبت كه از جمله مهمترين آن هاء ساخحت آثار هثرى و 
سينمايى در باره تمدن هاى شرقى به ويزه تمدن اسلامى است. يرداختن به مفاهيم آخرالزمانى با تكيه بر متون مسيحى و 
يهودى و ستيز بر عليه اسلام از مهمترين عناصر اين فيلم ها مى باشد. انديشمند ياكستانى الاصل ضياءالدين سردار در اين باره 
مى كويد:« ارائه تصوير مسلمانان به عنوان كاراكترهاى بالذات خشونت طلب و ديوانه به همان اندازه در قاموس فيلم هاى 
هاليوود شايع است كه در رمان هاى عامه يسند... تصوير مسلمانان به عنوان ترورريست هاى شرير آن سان در حافظه هاليوود 
حكك شده كه اينكك به صورت وسيله طرح استاندارد داستان» حتى در رواياتى كه هيج ربطى به شرق ندارند» هم به كار كرفته 


مى شود) (ضياءالدين سردار» شرق شناسى» س م« 


تلاش مؤلف در اين كتاب بيشتر معطوف به بخش اول و دوم از موارد مذكور است و جستجو و يزوهش در موارد بعدى را كه 
نيازمند تلاشى مداوم و كروهى استء به عهده موسسه هايى مى كذارد كه عهده دار يزوهش و تحقيق تخصصى در زمينه 


مهدويت هستند و اميد است تا در مراكز يؤوهشى مهدويتء در اين بارهء اقدامات جدى و ييكيرى داشته باشند. 


معناى لغوى و اصطلاحى شرق شناسى 


قمانطون كه" اشارة شك به آن وسعه أن الديشسيدان غرى :كه يراق شتاضية فرهكه ؤتيدن شرق وارة سرزمين عاق شرقى شدة 
ويا دن مراكر وان كاه سالها بمطالعه و #وهشن بردامعه اقذده شرق شتاس ويه غلنن كه عهنده داز اي وظيقة استة شرق 


شناسى كويند. 


باوعدوة اكه ورنارة وال ميفقرق اعاووشاس مداق مشاو اق كننه ننه اسه انا الحالا ى اراق كيت كه عرق بيد هر 


انديشمند غربى كفته مى شود كه درباره تمدن و فرهنكك شرق به تحقيق و يزوهش يرداخته باشد» جه فردى تحصيل كرده؛ 
دانشكاهى و داراى روش آكادميكك در 


ص: :”7 


حوزه شرق شناسى باشدء يا اينكه فردى غيرحرفه اى اما علاقمند به مطالعات بيرامون تمدن هاى شرقى همجون كردشكرء 
سياح و يا سفرنامه نويس باشد. البته شرق شناس ممكن است يس از يزوهش و تحقيق» به سمت تمدن ها واديان شرقى 
كرايش يابد و به طور مثال مسلمان يا بودايى كرد يا اينكه صرفاً به مباحث نظرى اكتفا كند و تغييرى در مذهب و افكار 
دينى او به وجود نيايد. با توجه به سيال بودن معناى شرق شناسى و تحول در عرصه ها و بستر هاى يزوهشى دانشكاه ها در 
دوره هاى جديد. مى توان كفت كه اين اصطلاح ممكن استء قلمرو كسترده ترى بيابد و در مصاديق خود شامل آن دسته از 
محققان مسلمان هم مى كردد كه در جهان غرب زندكى مى كنند و به يزوهش درباره عرصه هاى متفاوت تمدن شرق مى 
يردازند» جه آنان كه متولد سرزمين هاى شرقى هستند و به يكى از اديان شرقى وفادارندء اما به كشورهاى غربى مهاجرت 


نموده اند و جه آنان كه متولد كشورهاى غربى هستند ويس از تحقيق» ييرو يكى از اديان شرقى شده اند. 


البته با توجه به اختلاف و تفاوت در معناى شرق شناس يا مفهوم شرق و امثال آن هاء شايد يكى از راهكارهاى ييشنهادى در 
تقسيم بندى مباحث اين باشد كه به جاى آنكه كفته شود» شرق شناسان درباره موضوعاتى همجون قرآنء هنر اسلامى, 
مهدويت و امثال آن ها جه كفته اند بياييم بر اساس موضوع محورىء كليه آثار و مطالعات را در يكك حوزه مطالعاتى و علمى 
بررسى كنيم. به طور مثال كليه آثار و نظرات را در عرصه قرآن يزوهى يا مهدويت مورد توجه قرار دهيم» حال جه آن تحقيق 
متعلق به يكك يزوهش كر مسلمان باشد يا اينكه متعلق به يكك محقق غير مسلمان و صرقفاً يزوهشكر در آن زمينه باشد. آنجه در 
اين رويكرد مهم استء طرح كليه مباحث و تحقيقات در يكك عرصه علمى و تحليل يا بازكاوى انديشه ها است. بر اين اساس» 


شرق شناسى در هر موضوعى از 


7”١:ص‎ 


تبديل شدن به يكك رشته خارج كرديده و موضوعيت خود رااز دست مى دهدء به علاوه ضعف اين رويكرد اين است كه با 
توجه به لزوم تقسيم بندى و دسته بندى در مطالعات» كليه مباحث طرح شده در يكك موضوع. از نظم و انضباط برخوردار 
نخواهد بود و مباحث و مسائل متعدد بيرامون موضوع هاى مختلف با يكديكر آميخته خواهد كرديد. 


وازه شرق شناسى براى نخستين بار در فرهنكك انككليسى اكسفورد به كار رفت و در سال 1878 همين وازه در فرهنكك علمى 
فرانسه درج كرديد. در فرهنكك انكليسى آكسفورد, كلمه شرق شناسى يا خاو رشناسى (!011611]2/1511)) كه تا سال 14817ادر 
اين فرهنكك مورد استفاده قرار نكرفته بود. به معناى مطالعه و تحقيق بيرامون كشورهاى شرقىء براى كسانى استفاده شده است 
كه به مطالعه و يؤوهش در فرهنكك» سرزمين و كشورهاى مشرق زمين و آسيايى مى برداختند. اما قبل از اينكه در قرون متاخر 
اصطلاح شرق شناسى در فرهنكك لغت و در دانشكاه ها به عنوان يكك رشته علمى و يزوهشى استعمال شود, از قرن ها بيش» 
شغل و حرفه اى» متداول و رايج بوده است. در واقع زمانى كه ياره اى از انديشمندان غربى وارد سرزمين هاى اسلامى مى 
شدند و به تحصيل علمء سير و سياحت,ء سفرنامه نويسى و ديكر امور مى يرداختند» مسأله شرق شناسى» حرفه اى مشخص بوده 


است»ء هر جند كه در آن دوران» اصطلاح شرق شناسى مورد استفاده قرار نمى كرفته است. 


شرق در لغت به معناى بر آمدن آفتاب و تابان شدن معنا مى دهد(١)‏ و از ديدكاه غربيان شامل همه كشورهايى مى شود كه 
در شرق قاره ارويا قرار دارند و از ديد كاه آنها به سه بخش خاور ميانه» نزديكك و دور تقسيم مى كردد. دراين تقسيم بندى 


جغرافيايى» ميان دين اسلام» اديان هندىء اديان جينىء زاينى و امثال آن هيج 
ص:77 


-١‏ على اكبر دهخداء فرهنكك دهخداء ج 4» ص 15779 (ذيل واه شرق). 


تمايزى نشده است. در واقع ميتوان كفت تعريف شرق از ديد كاه غربيان» تقسيمى بر اساس جغرافيا و شرايط منطقه اى استء نه 
بر اساس فرهنكك, آداب و سنت. حداقل مى توان كفت كه در دوره نخست كه شرق شناسى مورد توجه غربيان قرار كرفت» 
آنجه كه بيش از همه توانست به عنوان يكك شاخص براى تقسيم بندى ملت ها وكشورهاى شرقى استفاده كردد» سرزمين بوده 
استء زيرا در كشورهاى شرقى اديان» مذاهب» تمدن ها و فرهنكك هاى متنوعى وجود دارد كه به طور طبيعى اين امر موجب 
مى شود تا اين بخش از كره زمين را كه در هر كشور آنء» جندين فرهنكك» تمدن و آداب و سنت وجود دارد» نتوان به غير از 
اين» تقسيم بندى نمود. بنا براين» بر خلاف آن دسته از انديشمندان كه تصور مى كنند» تقسيم بندى شرق توسط غربيان» بدون 
لحاظ كردن اسلام, براى تحقير تمدن اسلامى استء(١)‏ بايد اذعان نمود كه تقسيم بر اساس جغرافيا شايد بهترين تقسيم 
موجود باشد و براى يكك انديشمند غربى كه در صدد شناسايى شرق استء تقسيم بر اساس مذهب و دين» موجب شاخه ها و 
دسته بندى هاى متنوعى مى كردد كه آن ها را نمى توان به جز جغرافيا ذيل يكك عنوان خاص قرار داد و بديهى است كه هر 


جه اساس و شاخص تقسيم كلان تر باشد» بهتر است. 


قعانطوو كه أسطلهم وقترق قتاسى براض عرياة بر امات جكعراقنا معناامن بابل وطريياق معاي خاصى راز آن من كهيمتدة 
هم جنين شرقيان هم امروزه لفظ غرب شناسى را به كار مى برند اما در كاربرد و استعمال لفظء علاوه بر جنبه جغرافيايى» به 
جنبه هاى فرهنكّى هم توجه دارند. در واقع يس از رنسانسء كليه كشورهاى غربى با آنكه از انديشه ها و مذاهب متنوعى 


برخوردار بوده اند» اما با عنوان غرب از آنان ياد شده 
ص :"77 


// محمد دسوقى» سير تاريخى و ارزيابى انديشه شرق شناسى» محمود رضا افتخار زاده» نشر فرزان» تهران» س 12 ص‎ - ١ 


است و به جهت اشتراك در عناصرى جون رشد و توسعه علمى» تكنولوزى» صنعت,. فلسفه و ديكر عرصه هاى علمى و 
معرفتى» از ساختار و هويت مشتركى برخوردار كرديده اند كه كاه از آن به فرهنكك و ادبيات مدرنيته ياد مى شود و با اين 


وذ كى از كشورهاى شرقى عتمايز مى كردند. 


امروزه اصطلاح غرب شناسى براى شرقيان» به معناى شناخت كليه كشورهايى است كه فراتر از دين مشت كشان يعنى مسيحيت» 
به جهت تاثيرات و آثار رنسانس از جمله تكنولوزى» رشد و توسعه. علوم تجربى» صنعت و مدرنيسم» از هويت مشخص و 
يكسانى برخوردار هستند. ازاين رو دراين اصطلاح؛ فراتر از مسيحيت به ديكر وجوه مشترك فكرىء فرهنكى و سياسى آن 
كشورها توجه مى كردد واين كلمه هم بر كشورهاى ارويايى اطلاق مى شود و هم كشور هاى امريكايى و اقيانوسيه را در بر 
مى كيرد. در واقع يس از رنسانس» عالم مسيحيت به مفهوم غربء تبديل شد و دين به عنوان عامل وحدت بخش جاى خود را 
به مفهومى داد كه از آن به تمدن غرب تعبير مى شود و كلمه غرب از كاربردش در يكك مفهوم جغرافيايى» تبديل به يكك 


مفهوم فرهنكى كرديد كه عناصر خاصى را دارا است. 


اصلاح دينى يروتستان و ظهور اميراتورى عثمانى باعث كرديد كه عالم مسيحيت به «غرب» مبدل شود. در قرون هفدهم و 
هجدهم «١غرب)‏ عملا عتواق حعراقياى بود و مترادف «ارويا» يا «باختر» به شمار مى رفت. اصطلاح «ارويا) سابقه طولانى ترى 
داشت و به يونانيان و روميان باستان برمى كشت و روا بس بيشترى داشت.... تمدن غربى معيارى شد كه با آن تمدن هاو 


فرهنكك هاى شرقى سنجيده مى شدند. مقوله مفهومى «غرب» به مبارزه با مفهوم «شرق» برخاست.(1١)‏ 
شايان ذكر است كه در تعريف لفظى كلمات بيش از آنكه نيازمند بحث هاى دقيق عقلى باشيم» 
ص :"7 


-١‏ ضياء الدين سردار» شرق شناسى» صصص م 


نيازمند آكاهى به كاربرد و استعمال الفاظ در ادوار متفاوت تاريخى هستيم» به طورى كه بايد به كاربرد الفاظ و اصطلاحات 
در دوره هاى متفاوت توجه نمود. به عنوان نمونه بسيارى از الفاظ و مفاهيم در دوره هاى متفاوت»ء معانى متعدد و كاه متضاد 
بشخوة كرفتة افد و.داراق متاق عاض وركبائق تتسكتدة نعلا دو اديات ساسىء بس ان اتقلاقٍ كموتسى شوروى دز اكز 
سال 194177» شرق معناى ديكرى يافته است و از كليه كشورهاى كمونيستى كه جزء ييمان ورشو بودندء در برابر كشورهاى 
سرمايه دارى كه جزء بيمان ناتو بودندء به بلوكك شرق تعبير مى كردد. هم جنين در برابر اصطلاح شرقء از اصطلاح غرب 
براى كشورهاى سرمايه دارى استفاده مى شود. حال آنكه كشورى همجون آلمان شرقى و يا كوبا كه از آنها به بلوكك شرق 
تعبير مى شدء در ارويا و امريكاى جنوبى قرار كرفته بودند ويا كشور كره جنوبى كه جزء بلوك غرب بوده از جهت 
جغرافيايى در شرق قرار كرفته بود. بنابراين معنا و مفهوم شرق و غرب متناسب با استعمال و كاربردى است كه دارا مى باشند و 
تنها با شناخت شرايط يكك دوره و استعمال كلمه در آن دورهء مى توان معناى الفاظ را فهميد. 


معتناى ذيكزئ كه براق كلمة:(شرق) سان شدة اث بن فلن و تاباق شلدن) سكن خلفق مغاتى يشتين كابر انساس 
منشاهاى سياسىء» جغرافيايى و كاه دينى بود افرادى همجون هانرى كربن» كلمه شرق را به معناى اشراق و تابش معنويت» 
طلوع عالم روحانى و شرق درون به كار مى برند. كربن تحت تاثير سنت عرفانى و تفكر فيلسوفانى همجون سهروردىء معتقد 
است شرق به معناى تابش و طلوع حكمت يا معنويت و غروب به معناى افول و زوال معنويت و عالم روحانى است وى در 


ياسخ به اين يرسش درباره معناى شرق و غرب مى كويد: 


ص :760 


مراد من از شرق و مشرق يا غرب و مغرب, يكك مراد فلسفى است و نه يكك مراد جغرافيايى.مشرق در اينجا يكك عالم روحانى 
است... بنابراين شما مى توانيد در غرب باشيد اما مشرقى باقى بمانيد يا در شرق باشيد و غربى بينديشيد و عمل كنيد.210 


همجنين ياره اى از فيلسوفان غربى مانند هايدكر درباره معناى شرق و غرب به جنبه ى جغرافيايى آن نظر ندارند و به مفهوم 
فلسفى آن اشاره مى كنند» وى مى كويد: «تاريخ مغرب تاريخ مغرب حقيقت است1(.0) وى معتقداست»غرب درك خاصى 
از وجود دارد» دركى كه به تعبير نيجه به نيست انككارى انجاميده استء دركى از وجود كه مبتنى بر دركك تكنولوزيكك از آن 
است.(2) در واقع وى به مانند يا هانرى كربن كلمه شرق و غرب را در معنايى غير متداول به معناى طلوع و غروب حقيقت معنا 
من كد آثان استعمال واه غري را در يرابر شرق براق يار اى از سرؤمين هاء به.معدائ شكل كيرئ تمدتن خاض در 
كشورهاى ارويايى و امريكايى مى دانند كه در برابر تمدن شرق قرار كرفته است و بر خلاف قرون ميانه كه سرزمين هاى 
اروبايى با مفهوم و وازه دينى "مسيحيت" در برابر وازه "اسلام" از كشورهاى اسلامى جدا مى شدند؛ يس از رنسانس اين 
تقسيم بندى بر اساس مذهب جاى خود را به ويزكى اى غير مذهبى داد كه همان مفهوم مدرنيته بود. بر اين اساس» مفهوم 
غرب به معناى تمدن غرب در برابر تمدن شرق قرار كرفت و علاوه برارويا تمامى كشورهايى را كه اين تفكر را يذيرفته 


بودئدة شاهل كرديك. 
تفاوت تمدن غرب و تمدن شرق يس از رنسانسء تفاوت در دو نكّاه و دو رويكرد به عالم و هستى 
ص :72 


-١‏ شهرام يازوكىء. يادى از هانرى كربن» موسسه يزوهشى حكمت و فلسفه ايران» تهران» س 21757 ص ١6/‏ (مصاحبه با 
هائرى كرين در سال 1500). 
-١‏ شهرام يازوكىء يادى از هانرى كربن» موسسه يزوهشى حكمت و فلسفه ايران» تهران» س 21187 ص 187 . 


”- رضا داورى» در باره غرب» هرمس تهران» رده ص 1١7‏ 


امك و هيرفا تقفاوف كو وار يو دا وسابل مدر فسكه تطورى كديا وووؤة وشابل و لزان سلاوة ابن عناوف و شفكات نان دو 


تمدن ودو فرسكه ير تخواهد شد. بر ابن اساس در تعريف غرف كفته شده.اسث: 


غرب يكك منطقه جغرافيايى نيست. غرب جايى نيست كه در آن سياست و ايدثولوزى خاصى حاكم باشد. غرب ارويا و 
امريكا نيستء آن را مجموعه علم و عقل و تكنيكك و سياست و ادبيات جديد و متجدد نيز نمى توان دانست. بلكه غرب شرط 
يديد آمدن علم و تكنيكك جديد و سياست وادب كشورها و مردمى بوده است كه غرب و غربى خوانده مى شود و به اين 
معنى مى توان كفت غرب يكك وحدت يا يكك كل است.(1١)‏ 


معن اتلايفتمتد ان متك كراتدزياره تندن غرت وشدرق يبراي باوونك كديس ان وساتس »هات بي نو تكرشى .بر حهان 
غرب حاكم شد كه محصول مدرنيته بود و در واقع اين نككرش و جهان شناسىء رمز تفكيكك ميان دنياى مدرنيته و دنياى سنت 
است كه خاستكاه يكى در غرب و خاستكاه ديكرى در شرق است.آنان بر اين باورند كه انديشه هاى اديان در عرصه انسان 


شناسى و 
ص :/7 


-١‏ رضا داورى؛ در باره غرب» هرمسءتهران» 1788 ص 3: «غرب صرف يكك موجوديت تاريخى نيست»ء بلكه بينشى است كه 
از زمان ظهور هنر و تفكر يونانى آغاز شده و در آن دانشمندان» هنرمندان» اهل فن» تكنيكك و صنعت و اهل اقتصاد به وجود 
آمده و كارهاى بزركك كرده اند» (رضا داورىء در باره غرب» هرمسءتهران» 211788 صص .)3١1-77‏ «غرب يكك بينش» يكك 
عالم و يكك نسبت است. غرب نه سينماست,ء نه اقتصاد, نه علم» نه سياست و نه تكنيكك. هيج كدام از اين ها غرب نيستند. منتها 
همه اين ها با نسبت و تعلق غرب يديد آمده و بسط يافته و منشأ اثر بوده اند. يعنى همه اين ها جهت وحدت دارند. عالم امروز 
ما در جهتى بيش مى رود كه آن جهت,. با نسبتى كه بشر با وجود برقرار كرده» متناسب است. آن نسبت» نسبت غلبه و تسلط و 
تملك و دائر مدارى بشر است. اصلا انديشه دائر مدار بودن بشر و تسلط و تملككء از تفكر غربى جدا نيست و از فرانسيس 


يكن كرفته تا زان يل سارتر ادامه دارد) (رضا داورى» در باره غرب» هرمسء.تهران. 17887 صص 759-/5) 


جهان شناسى به جهت محوريت يافتن علوم تجربى يس از عصر رنسانسء رونق نككرفته است و جهان فراماده كه نسبت به عالم 
ماده برتر و واقعى تر است» جون فراتر از دسترس و اثبات يوزيتيويستى علوم تجربى بودء به حاشيه رانده شده است. بنا به 
نظرشانء انسان عصر جديد به هواى علوم تجربى و دلبردكى اشء از وحى و سنت هاى جاويدان دينى» دست كشيده و با علم 
تجربى مى خواهد به تمامى يرسش هاى زندكى ياسخ دهد. حال آنكه علوم تجربى نه تنها دنياى انسان مدرن را كسترش 
نداده. بلكه از جنبه هستى شناسىء عالم را محدودتر نموده و تقليل داده است. سنت كرايان با مبانى مدرنيته از جمله اصالت 
بشرء(١)تجربه‏ كرايى»10)عقل كرايى»0افرد كرايى»(؟)سكولاريسم(ه)و ليبراليسم(2) به عنوان جهان بينى عصر مدرن مخالفند 
واين اصول برآمده از دل تجدد را مخالف با هويت واقعى بشرء آنطور كه در اديان تعريف شده. مى دانند. آنان اختلالاف 
ريشه اى ميان تمدن هاى شرقى با انديشه هاى مغرب زمين يس از رنسانس راء ناشى از دو جهان بينى متفاوت درباره سرشت 
واقعيت مى دانند. حقيقت طبق سنت اديان» ريشه در ذات الهى دارد كه حقيقه الحقايق است. اما طبق انديشه دنياى مدرن اين 
حقيقت به عالم ماده خلاصه مى كردد. بنا بر سنت جاويدان اديان» محوريت عالم با ذات يرورد كار است و خداوند ريشه همه 
حقايق تلقى مى كردد و ارزش و اهميت انسان فرع بر محوريت خداوند و در شعاع عظمت و شكوه الهى استء به طورى كه 


انسان در برابر ذات يرورد كار به 
ص:/7 


-١‏ لكا طة مانا 

؟- لكأ أصماع 

*- اذأ | 3610103 
ع- مذ أ| 101/103 
ه- 0اذأ3الاعءع5 
ع لماو أاق نعطلا 


حقارت خود اذعان داشته و عظمت باطنى او با بندكى و اطاعت ذات يرورد كار حاصل مى شود. اما در برابر» دنياى متجدد بر 
محوريت و الوهيت انسان و به حاشيه راندن خداوند استوار بوده است. از اين رو سنت كرايان» مبانى فكرى دنياى مدرن را با 
مبانى اديان درباره حقيقت عالم» متعارض مى بينند و به نقد دنياى مدرن مى يردازند. البته آنان مخالفت با تجدد را به معناى 


به وجود آمده توسط مدرنيته نجات داده و با بازكشت به سنت وحيانىء از ينجره بسته و محدود علم رها شويم. 


دوره هاى شرق شناسى 
بره افد أن الديكدينة اق تقد ين شروع طرق سلاسى در كرت بمنيدحئ ان زان لصحيه شوراى كلسناف وين رسال 17 اغا 


شده است. ادوارد سعيد در اين بارة فى كويد 


شروع شرق شناسى را در غرب مسيحى از زمان تصميم شوراى كليساى وين در سال 17١١‏ مبنى بر ايجاد يكك رشته كرسى 
هاى زبان عربى» يونانى» عبرانى و سريانى در دانشكده هاى ياريسء» آكسفورهد. بلونياء آوينيون و سالامانكا مى دانند. با اين 
حال در هركونه بررسى و مطالعه شرق شناسى نه تنها شرق شناسان حرفه اى و آثار مربوط به ايشان» بلكه مفهوم ساده يكك 
رشته مطالعاتى كه يبرامون جوانب جغرافيايى» فرهنكى, زبان شناسى و نزادى يكك واحد خاص به نام شرق كار مى كند, بايد 
ملحوظ نظر باشند.(١)‏ 


در اين دوره تاريخى بعضى از متفكران غربى بر اين باور بودند كه اككر مى خواهيم با انديشه هاى اسلامى مبارزه كنيم» بايد به 
سستى و وهن كتاب مقدس شانء قرآن اشاره كنيم و تناقضات و اشتباهات اين كتاب را نشان دهيم و شوراى 


ص :79 


١-ادوارد‏ سعيد» شرق شناسى» ص 6 


وين صراحتاً بيان نمودند كه مسلمانان را با استدلال نمى توان اقناع نمودء و تشكيل كرسى هاى شرق شناسى را در كشورهاى 
ارويايى» امرى ضرورى خواندند و هر جند اين كرسى ها در آن زمان تأسيس نككشت,. اما فكر اوليه تشكيل آنء متعلق به اين 
دوران است.در واقع نخستين شرق شناسان و اولين زمينه هاى يزوهش ييرامون اين موضوع در قرون متاخر توسط كشيشان و 
راهبان مسيحى و يهودى آغاز شد. آنان» نخستين كسانى بودند كه برخوردار از انككيزه هاى قوى دينى بودند و با اين زمينه 


فاق علس عن خو اسه شتات مشر ذرسكة اسلامن وشرقن وسث ابتك محمد دشوقن ذو ابق نار من كوين: 


روح تعصب مسيحى _ يهودى و انديشه هاى كليسايى و نككاه به اسلام با يكديكر ناسازكار است و اين همان جيزى است كه 


انديشه شرق شناسى در طول تاريخ بلندش از آغار تا كنون همواره آن را در خود داشته است.(١)‏ 


ادوارد سعيد دوره هاى شرق شناسى را به طور كلى به جهار بخش تقسيم مى كند كه البته امروزه بعضى نيز دوره ينجمى را با 
عنوان فرااستعمار به آن افزوده اند. جهار مرحله اى را كه وى مطرح مى سازدء عبارتند از: 


.١‏ دوره لحث#4 بس ان كشودن اتدلسهه:دست مساماتان واشكوقائى حيات على دن آن ديار و فتح جزاير درياى مديترانه و 


جنوب ايتاليا آغاز شد. اين دوره از تاريخ شرق شناسى با يايان رسيدن جنكك هاى صليبى يايان يافت. 
؟. دوره دوم شرق شناسى؛ يس از جنكك هاى صليبى آغاز شد و تقريبا تا نيمه سده هجدهم ميلادى ادامه يافت. 
". دوره سوم شرق شناسى؛ تقريبا در نيمه سده هجدهم ميلادى آغاز شد و تا يايان جنكك جهانى دوم ادامه داشت. 


ص:5*0 


؟. دوره جهارم شرق شناسى؛ يس از جنكك جهانى دوم آغاز شد و تا كنون ادامه دارد(١).‏ 


شرق شناسى در دوره نخست از ادوار جهاركانه شرق شناسى كه متعلق به قرن دوم و يس از فتح اندلس به دست مسلمانان 
استء بيشتر به مطالعه كشورهاى اسلامى اطلاق مى كردد» در حالى كه شرق شناسى در دوره سوم و جهارم كه به دوره يس 
از قرن هجدهم و يس از جنكك جهانى دوم كفته مى شود علاوه بر كاربرد آن در كشورهاى اسلامى» براى كشورهاى ديكر 
آسياتى .هم قابل استعمال اسة؛ يعتى اساس تقسيم نو كاريره لفظ شرق ذو دور اول بر اساسن مذاهب واسلام اسك امادر 


دوره سوم و جهارم بر اساس سرزمين و جغرافيا مى باشد. 


ياره اى از محققين و مترجمين در حوزه شرق شناسىء, به جهت اينكه آغاز شرق شناسى توسط يزوهشكران و روحانيان 
مسيحىء يهودى و توسط جاسوسان سفارت خانه هاء تحقق يافته است و آنان در آغاز شرق شناسى به ويه يس از جنكك هاى 
صليبى» با انكيزه هاى استعمارى» سياسى و كاه تبليغى به شناخت تمدن شرق مى يرداختندء از اينرو كاربرد اصطلاح شرق 
شتاسى روا همراه باعضيه استعنارض و اغراضن سياسى تمن ذاقدك و مكقدتد شرق شناسى ترسك دول فاى زرك ايعمارى اغاز 


شده استء به همين جهت لغت مذكور را داراى بار منفى و سياسى مى دانند.70) يكى از 


؟١:ص‎ 


-١‏ محمد دسوقى» سير تاريخى و ارزيابى انديشه شرق شناسى» صص ”ع - .ء, 

؟- آيت الله مكارم شيرازى در تقسيم بندى ميان مستشرقان مى كويد: « من مستشرقان را در يكك مطالعه ذهنى به ينج كروه 
تقسيم مى كنم: اول: مأموران معذور. آنان عده اى هستند كه به عنوان مستشرق وارد شرق شناسى و اسلام شناسى و قرآن 
شناسى مى شوندء براى اين كه جاده را براى استعمار و حتى براى ريشه كنى اسلام هموار كنند. اين ها يكك كروه هستند و 
نمونه هايى هم داريم» مانند كسى كه مذهب باب و بهاء را راه انداخت. از تاريخجه آن استفاده مى شود كه يكك مستشرق 
بود 0 دوم: مستشرقانى كه مأمور استثمار نيستند» اما افرادى متعصب و لجوج هستند. با بيش داورى هاى ذهنى وارد مسأله مى 
شوند.... سوم: مستشرقانى هستند كه نه مأمورند و نه متعصب لجوج اما ناآ كاه هستند و مايه علمى ندارند. جهارم: مستشرقانى 
كه مأمور نيستند» متعصب لجوج هم نيستندء اما يكك سويه اند» يعنى منابع شان همه منابع اهل سنت است. اصلا از منابع شيعه 
خبرى ندارند. ينجم: مستشرقانى كه نه مأمورند» نه متعصب لجوج نه ناآ كاه؛ نه يكك سويه. بلكه انسان هايى تابع واقعيت ها 
هستند» همه منابع را مى بينند. اين افراد در ميان مستشرقان بسيار كم اند. خوب هاى آن ها قسم جهارم هستند. علتش را در آن 
ها جستجو نكنيد» در ما جستجو كنيدء ما منابع خودمان را در اختيار آن ها نككذاشتيم» اطلاع رسانى نكرديم, رقباى ما وارد 
ميدان شدند و افكار اين ها را به سوى خودشان جلب كردند.» (1يت الله مكارم شيرازى» نشست علمى قرآن و مستشرقان» 


مجله قرآن و مستشرقان» ش ”2 صص ,)٠8-1/‏ 


مترجمين آثار شرق شناسان در اين باره مى كويد: 


بزركك انككلستان. فرانسه و امريكا شكل كرفته و در قلمرو فكر و تخيل آن نوشته هاى مربوط به اين رشته به وجود آمده است» 


بسيارى از سفرنامه ها و كزارش از سرزمين هاى اسلامى يس از جنكك هاى صليبى» شكل كرفت. ياره اى از مبلغان دينى» 
تجار و بازركانان يا مقامات سياسى و نظامى كشورهاى غربى» كزارش هاى خود را از سرزمين هاى شرقى مكتوب كردند كه 
نكاه آنان نسبت به كشورهاى شرقىء بسيار منفى بوده است. به طور مثال مسلمانان را افرادى وحشى» خشنء بى منطق و به دور 
از آداب و معاشرت بيان مى نمودند و درباره بسيارى از قديسان و شخصيت هاى برجسته اسلامى» تحليل هاى ناروايى ارائه 


نمودنك. 
همجنين بايد اضافه كنيم كه اكر بخواهيم 
ص: 57 


."2* عبدالرحيم كواهى» مقدمه بر كتاب شرق شناسى» تاليف ادوارد سعيد» ص‎ -١ 


كلمه شرق شناسى را با فضاى تبشيرى وسياسى دوره دوم وسوم از ادوار جها ر كانه شرق شناسى كه متعلق به شرق شناسان 
مسيحى و يهودى و يا وابستكان سياسى بود» مورد توجه قرار دهيم» بايد كفت در اين صورتء كلمه شرق شناسى همجون 
كلمه كمونيسم در دهه ينجاه و كلمه ليبراليسم در دهه هفتاد در ادبيات سياسى ايران و يا كلمه بنيادكرايى»(1) در ادبيات 
سياسى امروز غرب كه با معنايى منفى همراه استء قابل مقايسه استث. يعنى همانطور كه كلمه كمونيسم و ليبراليسم در ادبيات 
بي اتيت | زو اشير اف ند كوو مق تلوق افق قعالة سيا سى قو اب اق بيه كارمي زف وديا و تماد هر شك ماه 
دارى غربء براى منفور جلوه دادن فعالان اصول كراى مسلمان به كار مى رود» مى توان كفت شرق شناسى هم براى شرقيان 
همراه با مفهوم ضمنى استعمار» سودجويى و جياول همراه كرديده و از منزلت خوبى برخوردار نبوده است. بنا به شرايط حاكم 
در اين دوره است كه باره اى از انديشمندان معتقدند» شرق شناسى بخشى از سياست استعمارى جوامع غربى است. ويليام 


مونتكمرق.وات» ال شرق شناسان برجسته در اين باره من كويد 


رابطه ييجيده اى ميان خاورشناسان در مفهوم وسيع آن و استعماركران وزارت خارجه موجود بوده. اكثر خاورشناسان در 
قسمت اعظم سده نوزدهم به مطالعه زبان هاى شرقى و ادوار علمى مذاهب وركف شرق دليستكى نشان دادند. مقدار كمى از 
اين مطالعات مورد علاقه استعمار كران قرار كرفت.... استعمار كران بى بردند» برخى از اين اطلاعات مى تواند به آنان كمكك 


كند تا اقوام تابع خود را بهتر بشناسند. 
ص :57 


. اذأ | ةأطع0030الا!‎ . -١ 


مورخ هنرء الكك كرابار معتقد استء حتى بعضى از باستان شناسان كه در سرزمين ها و تمدن هاى شرقى به فعاليت هاى 
كاوشكرانه مى يرداختند» به خدمت سازمانهاى جاسوسى در مى آمدندء زيرا اطلاعاتشان درباره كشورهاى مورد كاوش از 
افراد بومى هم بيشتر بوده است. وى معتقد است حتى در دهه هاى او 5٠‏ قرن بيستم كه بنا به تقسيم ادوارد سعيد جزء دوره 
جهارم شرق شناسى استء بسيارى از دييلمات هاى امريكايى در جهان اسلام با عنوان باستان شناس به فعاليت هاى سياسى و 


جاسوسى مى يرداختند و آن را دستاويزى جهت فعاليت هاى سياسى خود نموده بودند: 


كبى !ال بابيعان لنابناة عه رك سالما نيا لكا سوس :سوم تله بكر و لظ اكع اك 3 نان عقوروهاض رود كاوق عهرها قن 
از ساكنان اتحاست:...: در همين دوران إدهه ١‏ و ٠ع ]١‏ بود كه كويى سيارى از دييلماتهاى امريكايى در جهان اسلام 
فشن 1ن افر ساني بلدا باسعاث تاس علق داكتين ندا دو دعب زقرة ١‏ بج سين افريكا باتحقط بيه تاي اجون اننا 


اما اكر لفظ شرق شناسى را به مفهومى كه در دوره جهارم از ادوار جهار كانه شرق شناسى متداول بوده. به كار ببريم كه براى 
دوره يس از جنكك جهانى دوم و در برابر كلمه غرب شناسى استفاده مى كردد» در اين صورت استعمال كلمه شرق شناسى از 
شان آكادميكك و يزوهشى بيشترى برخوردار خواهد بود. در اين دوره با تعداد بيشترى از شرق شناسان مواجه مى شويم كه 
كمترببة .دبال اهداق استعمازى وسنفارشات دولت ها 


ص :58 


-١‏ ويليام مونتكمرى واتء برخورد آراى مسلمانان و مسيحيان» محمد حسين آرياء دفتر نشر فرهنكك اسلامىء؛ تهران» س 
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.59 مجد موسىء محمد الاسدء الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ص‎ -١ 


متبوع خويش هستندء بلكه حداقل مى توان كف كفتء در كنار حمايت هاى مالى كشورشان, تا حدى دغدهه هاى يزو هشي و 
تحقيقى هم دارند. در اين دوره مفهوم شرق شناسى همجون مفهوم غرب شناسىء به علم يا يزوهشى كفته مى شود كه در 
صدد است با روش علمى _ تحقيقى به جستجو و بررسى فرهنكك, علوم؛ تمدن و ديكر شاخه هاى فرهنكك شرق بيردازد كه در 


اين عرصه هم به جنبه جغرافيايى شرق توجه مى شود و هم به مذهبء زبان» تاريخ و ديكر عناصر فرهنكى اعتنا مى كردد. 


بنابراين با توجه به كاربرد اصطلاح شرق شناسى در اين دوره؛ مى توان كفت لزوماً اينطور نيست كه همه شرق شناسان از 
اغراقن سياسى و ديق بركتووذار باشتدء بلكه كاه يازه ا از آنها هحجدون ماسينيوق: هائرع كرينء تنتوس بوروكهارت» آرثونر 
بوبء اج. اى. آر. كيب» آنه مارى شيمل و ديكران تحت تاثير فرهنكك شرق قرار كرفته و با آن هم زبانى وهمدلى بيدا 


تمودئك: موتتكمرى وات دراين بازه مى كويد: 


تا جنكك جهانى دوم اكثر خاورشناسان دانشكاهى كرجه رفته رفته به شرق معاصر علاقه مند شدندء اما همجنان از سياست 
دورى كزيدند... خاورشناسان دانشكاهى در اين تغيير موضع درجاتى از استقلال را حفظ كردند» مكر وقتى كه مجبور مى 
شدند براى يشتيبانى مالى تلاش كنند و محتملا وقتى كمكك مالى تأمين مى شد كه طرح آنان با علايق تجارى و حكومتى 
منطبق مى كرد يد.(1١)‏ 


نثابر اعمال كلمه وشرق شناسق 4 ذو ايق دور اتكيزه ها و دغدغه فاى علس و بتوهشى» بيشتر مورد توجه قران فى. كيرد.و 
بخش زيادى از شرق شناسان در عصر جديدء داخل اين قلمرو مى كردند و هر جند ممكن است اشتباهات و سخنان ناروائى 
هم داشته باشندء اما اين امر نه به جهت اهداف تبشيرى و سياسىء بلكه احتمالاً به جهت عدم وفادارى به روش شناسى علوم 


روش تحقيق 
ص :580 


.18١ ويليام مونتكمرى واتء برخورد آراى مسلمانان و مسيحيان» ص‎ -١ 


و أشهاه علمدى بودة اسث. كرابان معتقد است» شرق شتاسان بهاذو ذليل اصللن به شتاخت تمدن هاى شرق يا شرق شتاسى 
برداختند» دليل نخست براى درك و شناخت فرهنكك هاى ديككر استء زيرا شناخت و فهم ديكر تمدنها و فرهنكك ها با استفاده 
از اصطلاحات و تلقى خودشان امرى خوشايند انسان است و دوم اينكه مناسب است تا فرهنكك ديكران را براى مردم خود 
تشريح كنيم و مستشرقان با اين عمل مى خواستند فرهنكك ديكر تمدن ها را به مردم سرزمين هاى خود بشناسانند.10) وى در 
يكك تعريف همه جانبه از معناى شرق شناسىء آن را فراتر از اختلافات ملى» زبانى» نزادى» مذهبى و تاريخى و مبتنى بر 
فرهنكك و تمدن مى داند: 


عالم شرق شناسان فراتر از ملتهاست؛ شرق شناسى مليت محور نيست و به فرهنكك ها نظر دارد» نه ملتها. تعاريف شرق شناسان 
از فرهنكك ها بسيار روشنكر است و منجر به مباحث بسيار جالبى مى شود؛ زيرا اين تعاريف كاه زبانى استء همجون عرب 
زبان و ترك زبان» كاه قومى استء مثل كرد و بربر» كاه دينى يا مذهبى استء مانند سنى و شيعه؛ كاهى هم تاريخى است»ء 
همجون عباسيان. ايوبيان» مماليككء كاه نيز جغرافيايى استء مثل مصرء آسياى م ركزىء مغرب. اينها مقولات طبقه بندى مختار 
فرق شعاساة اسكو وك اناق عموها اتسيمات على راق ابن ؤدة شدي ملظل تكر قله زور ادى تتسييات ابذاعاف امروزع 


سكاو لزوما)( فاق تارمق خي. شت 201 


بديهى است در دوره جهارم امكان دارد كه اهداف و اغراض سياسى و مذهبى نيز وجود داشته باشدء اما با توجه به تغييراتى 
كه در عصر جديدء» در حوزه دين وسياست و روش هاى علمى و يزوهشى ضووت كرقيه امنة» وسوة اقراض سياسئ و 
مذهبى نسبت به دوره دوم؛ كه جنكك هاى صليبى در آن موجب مناقشات و نزاع هاى ايدئولوزيكك و دينى بوده» كمتر ديده 


مى شودء به طورى كه در دوره 


ص :52 


.77 الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ص‎ -١ 
.57 ؟- الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ص‎ 


جهارم علاوه بر جغرافيا به شاخصه هايى همجون تمدنء دين و تاريخ فرهنكك نيز توجهى مضاعف مى شود و به جهت غلبه 
يافتن روحيه ايدئولوزى كريزى بر جنبه هاى ايدئولوزى كرايى و مدافعه جويانه قرون كذشته و ترويج شيوه هاى يزوهشى و 
تحقيق» تعداد بيشترى از دين يزوهان غربى را مى توان مثال زد كه با همدلى, هم زبانى و دغدغه كشف حقيقت يا به سرزمين 
هاى شرق كذارده اند. به طورى كه آرتور يوب كه از جمله يؤوهشكران غربى در حوزه هنر اسلامى __ايرانى است» خود را 
متعلق به فرهنكك ايران مى داند و علاوه بر آثار ارزنده اى كه در اين حوزه از خود به ياد كار كذارده است» وصيت مى كند 
كه او را يس از مركك در ايران (اصفهان) دفن كنند و يا فردى همجون هانرى كربن خود را شيعه معنوى مى خواند و جنان 
غلاقه ومنت ا خود ذن زسنه تنتاغت عرفان شينى وحكيت معوى لقان من هد كه كنتر هن :تؤان دهان ممكان او 
ديد» طورى كه با جديت فراوان سال هاى زيادى را شبانه روزى به تحقيق و مطالعه درباره بزركان عرفان و فلسفه اسلامى 
يرداخت و آثار ارزنده و جاويدانى را در فرهنكك اسلامى و مقالاتى در خصوص مهدويت به جاى نهاد. يا افرادى همجون آنه 
مارى شيملء رنه كنون» كوماراسوآمى و تيتوس بوركهارت كه خود غربى بودند؛ آنككاه كه درباره تمدن اسلامى سخن كفته 
اند بر خلاف ياره اى از اسلام شناسان غربى كه مسيحى يا يهودى متصلب و غرض ورز بودندء با دلدادكى تمام به تمدن 
شرقى يا فرهنكك اسلامى نككريسته و كاه دراين مسير نيز _ همجون تيتوس بوركهارت و رنه كنون _ مسلمان مى كردند به 
طوؤرق كد اكرسكتانة تادزسق اناي اتد وشكمتناان عون د جذاس هوه تابد انراز شب عرض وززى بر اهداق سياس 
دانستء بلكه آن به جهت هويت خطا يذير بشراست كه در اين امر ميان انديشمند شرقى و غربى يا مسلمان و غير مسلمان 


فرقى نيست وهر انسانى در معرض آن قرار دارد. بنا برراين شايان ذكر است كه در 


ص :/517 


دوره جهارم به ويزه در قرن بيستمء با تعداد بيشترى از دين يزوهان غربى و اسلام شناسان شرق شناس مواجه هستيم كه از سر 
كشف حقيقت و يافتن كمشده خويشء به سوى شرق و كشورهاى اسلامى قدم بر داشته و در اين مسير تكايو نموده اند به 


درباره دوره جهارم مى كويد: 


انتتخاب وازه شرق جنبه قانونى داشتء زيرا توسط افرادى نظير شوستر (6[13105©1) ماندول (2||أ/ا11131106), شكسيير» جان 
درايدن (9/06إ01 001717). الكساندر يوب (©20) و بايرون ((31الإ8) مورد استفاده قرار كرفته بود. وازه مزبور مشخص 


كننده آسيا ويا شرق از جهات جغرافيايى» اخلاقى و فرهنككّى بود.(١)‏ 


الكك كرابار معتقد است اينكه كلمه مستشرق به ويه در مطبوعات معناى مذموم و زشت يافته است, به جهت جاب كتاب 
ادوارد سعيد با عنوان شرق شناسى است. ادوارد سعيد در آن كتاب القاء مى كند: كسانى كه در غرب درصدد شناخت 
سالها كوشش خستككى نايذير و تلاش بيوسته به آموختن زبان و فرهنكك اقوام ديكر همت كماردند و آن را جهت تعليم و 
شناخت ديكران انجام مى دادند.(7) 


لازم به ذكر است كه ياره اى از مستشرقان» شرق شناسى را به ينج دوره تقسيم نموده اند و دوره جديدى را در شرق شناسى با 


عنوان دوره 


ص :5/8 


١-ادوارد‏ سعيك» شرق شناسى» ص 77 . 


؟- الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ص 57. 


فرااستعمار(١)در‏ آغاز هزاره سوم مطرح نموده اند» دوره اى كه شرق شناسى به ويزه در حوزه اسلام شناسى و شيعه شناسى» 
وارد مرحله و ساحتى جديد كرديده استء به طورى كه رساله ها و كتاب هاى زيادى در عرصه شناخت اسلام» شيعه و 
مهدويت مورد اهتمام انديشمندان غربى قرار كرفته است. البته اهداف اين يزوهش ها شايد نسبت به كذشته هيج تغييرى 
ننموده باشدء و انككيزه هاى تبشيرى و تبليغى در كنار ارائه استراتزى ها و راهبرد ها در روابط بين الملل و مسائل خاور ميانه و 
در مواجهه با سرزمين هاى اسلامىء از مهمترين انككيزه هاى اين رويكرد باشدء اما به هر ترتيب شكل كيرى ادبياتى جديد در 
غرب در مواجهه و شناخت اسلام و شيعه بسيار قابل توجه است. يس از واقعه يازده سيتامبر سال 7٠٠١١‏ كه نككاه بنياد كرايانه» 
سلفى و خشن عده اى از جاهلان مسلمان در غرب نمودار شد و در برابر نككاه عقلانى از اسلام مطرح كرديدء اين امر موجب 
شد تا شناخت اسلام و عناصر اصلى آن مورد توجه انديشمندان و محققان غربى در مراكز علمى و دانشكاهى قرار كيرد و 
كتابها و رساله هاى زيادى در اين دوره نوشته شود كه در آن آثار به مفاهيم آخرالزمانى و فرجام شناسانه از ديدكاه اسلام 
توجه شده است؛ بايد كفت در اين دوره و يس از اين حادثه. توجه به مفاهيمى همجون مهدويت و موعود كرايى در آثار 
مكتوب و آثار هنرى و سينمايىء فراوان يافت مى شودء و همانطور كه جريان قيام محمد احمد سودانى» مدعى مهدويت در 
سودانء در قرن نوزدهمء موجب كرديده بود كه بحث مهدويت و اسلام مورد توجه مراكز علمى غرب قرار كيرد» اين واقعه نيز 


فو شعه فاق كذشعه يو هدي لنشى زا بيدا ثموذه انبث: 
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ديدكاه هانرى كربن بيرامون مهدويت 


اشاره 


6١ ص:‎ 


مقدمه 


يكى از قوى ترين اسلام شناسان غربى كه درباره تفكر شيعه و موقعيت مهدويت در نظام فكرى شيعه يزوهش نموده؛ هانرى 
كربن است. وى بر خلاف بسيارى از دين يزوهان غربى كه با شيوه تاريخى نككرى به اسلام و مسأله مهدويت نككريسته اندء با 
روش يديدارشناسانه به بررسى مؤلفه ها و عناصر بنيادين شيعه و حكمت معنوى مى يردازد. وى معتقد است» يكى از اصلى 
ترين و محورى ترين عناصر حكمت معنوى فكر شيعه اعتقاد به مسأله امامت است كه تجلّى آن در عصر ماء مهدويت مى 
باشد. از اين روء نكات قابل تأمّلى را درباره مهدويت مطرح مى سازد. وى جندين مقاله مستقل درباره ولايت و امامت امام 
مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء جزيره خضراء محل زندكى فرزندان امام و موضوعات مربوط به مهدويت دارد و براين 
باور است كه مهدويت»ء آموزه اى اسلامى است كه در عرفان اسلامى توانايى تبديل شدن به يكك نظريه جامع را دارد. او بر 
خلاف بسيارى از دين يزوهان غربى؛ نككرش مثبت و همدلانه اى نسبت به مهدويت دارد و اهميت اين مبحث را مورد تصديق 


خويش قرار مى دهدء هر جند كه در بعضى از مسائل مهدوى تحت تأثيرانديشه هاى اسماعيلى و شيخيه است. 


هانرى كربن (11071918) از برجسته ترين شرق شناسانى است كه سال هاى زيادى از عمر خويش را در ايران سيرى نموده 


ايوق ولية "كذاوض و اتأسيسن تمده اسك و 1 اقديقسداق نبور كف اخرى و اسلا در 


ص : 67 


هاى عرفان» فلسفه و كلام شيعى به زبان فرانسوى ترجمه و تحرير نموده است. مجموعه آثار او را به 1917 عنوان تخمين زده اند 


كه ياره اى از آن ها در موضوع خود بى بديل است.(١)2‏ 


دستاورد مطالعات و كوشش هاى كرين كه با همكارى ياره اى از انديشمندان ايرانى صورت يذيرفت» كرد آورى مجموعه اى 
از آثار عرفانى و فلسفى بزركان و مفاخر ايران با عنوان «كنجينه نوشته هاى ايرانى» بود كه بيست و دو جلد ازاين آثار در 
زمان حيات كربن به جاب رسيد. نككاهى به تأليفات كربن در باب عرفان و فلسفه اسلامى بيانكر دغدغه هاى فكرى او 
اسيك :1 1 


وى بر خلاف بسيارى از مستشرقان كه با مطالعات اندكك و بر اساس ظن و كمان به نوشتن درباره فرهنكك شرقى و اسلامى 
يرداخته اند با مطالعات دقيق و كسترده درباره تمدن اسلامى و به ويزه فرهنكك اسلامى قلم زده است. مطالعه آثار كربن كويا 
است كه وى تا جه حدّ در زمينه فرهنكك اسلامى مطلع بوده استء به طورى كه انسان با مطالعه آثارش و تطبيق دادن تأليفات 
أ جا اكا فرك كاوركابان خواهل فيسين كد كير 


ص :07 


-١‏ براى كتاب شناسى آثار هانرى كربن رجوع شود به: هنرى كوربانء نظره فيلسوف فى سيره الشيخ الاحسائى و السيد 
الرشتى» خليل زامل.» اعداد و تعليق راضى ناصر السلمان» موسسه فكر الاوحد للتحقيق و الطباعه. لبنان» س 07م صصص 5-17 
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؟- براى مطالعه درباره زندكينامه» آثار و فعاليت هاى علمى هانرى كربن به كتاب هاى ذيل رجوع شود: داريوش شايكان, 
هائرى كربن آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» باقر يرهامء آ كاه تهران» س 0 ؛ يادى از هانرى كربن» كرد آورى و 
تدوين شهرام يازوكى» مؤ سسه يزوهشى حكمت وفلسفه ايران» تهران» س امل ص /5817١(مصاحبه‏ با هائرى كرين در سال 
ادر 36 تاريخ فلسفه اسلام» هانئرى كرية» ترجمه اسداللّه مبشرى» جاب سومء امير كيين تهران» سال ,١7١8١‏ (مترجم كتاب» 
اسدالله مبشرى در مقدمه كتاب به زندكينامه هانرى كربن يرداخته استء از صص نه تا سى و ينج)؛ جلال آشتيانى» در احوال و 
انديشه هاى هانرى كرين» هرمسء تهران» س 2١71/4‏ (مجموعه سخنرانى هايى كه در يادبود هانرى كرين بيان شده است)»؛ 
عبدالر حمن بدوى» دائثره المعارف مستشرقان» صالح طباطبايى» روزنه.» تهران» سس #غخردة صص لاع جح ابرع مصطفى حسينى 
طباطبايى» نقك آثار خاورشناسان» انتشارات جايخش» تهران» لفوضدة صص 8 - /الى 


محققى از خاورشناسان در جامعيت و عمق فكرى به ياى او مى رسند. كربن از جمله انديشمندانى است كه خودباورى به 
فرهنكك و تمدن اسلامى و توجه به افكار عرفانى و فلسفى انديشمندان اسلامى را در ميان يوهشكران و استادان فلسفه به 
وجوه اوزةاو هو زفانى كك كرايشن يه اتديشه هاي فلسقى غراف ذو سرز ميق هاى شرقى اوج يافته بود» وى انديشمندان اسلامى 


را متوجه هويت فرهنكّى خويش نمود.(1) 


كرين خود را مستشرق نمى داند؛ بلكه خود را فيلسوفى سيار مى داند كه به دنبال كمشده خود به همه جا سر مى زند و از همه 


كس درباره كمشده خويش مى يرسد. وى در اين باذه مق كويل: 


مستشرق. من فيلسوفى رهروم به هر ديارى كه راهبرم شوند. اكرجه در اين سير و سلوك از فرايبورككء تهران و اصفهان سر در 
آورده ام اما اين شهرها از نظر من مدينه هاى تمثيلى اند. منازلى نمادين از راه و سفرى هميشكى و يايدار.(7) 


هانرى كرين با وجود آنكه سنت كرا به معناى خاص و دقيق كلمه نبود» آنطور كه افرادى همجون رنه كنون» كوماراسوامى» 


فريتهيوف شوانء» سيد حسين نصر و امثال آنها به آن انديشه تعلق 
ص :65 


-١‏ سيد حسين نصر در باره اين وي كى كربن مى كويد: «كرجه اين بنده با تمام تفاسير او از فلسفه اسلامى و عرفان و به طور 
كلى سير انديشه در ايران موافق نبود. وجه اث شتراكك وماق يبن ها وعضورد داشة» عيقص وهنا در حشاكقة يه يررسئ أشاعه تفكر 
مق لمق دو اراق كدر حوره عاق ترتكى عآبانه؟] قادوانا صف | عيدو شسارة فرك بردو كبدرانانن سفاة 
سهروردى و ملاصدرا سخن به ميان مى آمد. به هر حال نبايد هيج كاه سهم كربن را در ايجاد خود آكاهى فلسفى و فكرى 
در ايران فراموش كرد (معرفت جاودان» ج ؟ء ص 08. 

؟- در احوال و انديشه هاى هانرى كربنء مقاله هانرى كربن و حكمت متعاليه شيعه» حسين سيد عرب. ص 18. 


خاطر دارندء اما از علائق و دغدغه هايى برخوردار بود كه آنها را در سنت كرايان مى توان يافت و در بسيارى از مباحث با 
آنها همسوى بود. سيد حسين نصر كه از دوستان نزديكك هانرى كرين بود و حدود بيست سال با او انس و معاشرت داشت» 


درباره هائرى كربن مى كويد: 


او با موضع كنون و به طور كلى با ديدكاه سنت كرايى كه من نيز بدان دلبستككى داشتم» مخالف بود اما با اين همه خود او به 
زاضى كه احياكر سيارع از ابغاد فلسفه سنى يوف... من اذ كرين حتى الامكان كن انق ميته[ اموزة هاي ست ] استفاده فى 
كردم؛ خود كربن هم به اين امر راضى بود كه زمينه ساز مطالعه هر جه بيشتر فلسفه سنتى در محافل متجدد معاصر در ايران در 
ميان كسانى كردد كه درس خوانده غرب يا متاثر از تفكر غربى هستند.(1) 


كربن يس از آنكه به جهت محدوديت هايى كه استادان كاتوليكك براى او در زمينه مطالعه عرفان مطرح نموده بودند» به سوى 
مذهب يروتستان كرايش يبدا نمود و يس از آن تحول بود كه به سوى اسلام و به ويزه مذهب شيعه كرايش يبدا نمود. دكتر 
نر كه سالها با كربق در فعاليت علمى و يزوهشى در ابران مشاركت ذاشث» درباره غلاقه كريق ببرافون مسأله مهدويت فى 
كويدكه علاقه وى به امام عصر عليه السلام باوركردنى نبود» به طورى كه همجون يكك شيعه؛ وفادار و مومن به مسأله 


مهدويت بود وما با هم به زيارت جمكران - مكانى مربوط به امام دوازدهم در نزديكى شهر مقدس قم - مى رفتيم. 


نصر معتقد است عاملى كه در تفكر شيعه وجود داشت و موجب شد تا كربن به تفكر شيعى علاقه مند كردد, مسأله امكان 
هدايت انسانها به وسيله امام دوازدهم است. با توجه به اينكه عارفان زيادى داريم كه مدعى هستند» در عصر غيبت هيج استاد 


ص :660 


احارامية ها نكلو در جسث و جوى امر قدسى» صص تع ح- ل 


امام عصر عليه السلام بوده است و آنان از هدايت معنوى بى واسطه آن امام برخوردار بوده اند» اين جنبه از تفكر شيعه بر 
كربن بسيار اثر كذارد و موجب علاقه زايدالوصف او به بحث امامت و مهدويت كرديد. كربن توجه ويزه اى به امكان هدايت 
توسط امام در عصر غيبت داشت و معتقد بود كه عده اى توانسته اند در عصر غيبت بدون واسطه و به صورت مستقيم از امام 
مهدى عليه السلام كسب معرفت كنند و بهره ببرند. او كه خود به دنبال مرشدى معنوى و غير معمولى بودء اين جنبه از فكر 
اكيفدة أو | انيد مكدوت كوة س تنود ون أبن اسان عطقك تر داقر ادى سييكون الايد ر) ا( حيلة كباتك قاين كد تنها 


به دست امام دوازدهم هدايت مى شوند و اين را نمى يذيرفت كه ملاصدرا در معنويتء استادى همجون ميرداماد داشته باشد: 


اما در تشيع امكان هدايت به وسيله امام دوازدهم وجود دارد و عارفان شيعه بسيارى داريم كه - هر جند نه همكى - مدعى 
شده اند كه هيج استاد بشرى نداشته انه بلكه مرشد آنها امام دوازدهم بوده است. زيرا در عالم تشيع اين امكان براى شخص 
هست كه به لطف خداوند با امام دوازدهم ارتباط مستقيم داشته باشد و از هدايت معنوى بى واسطه ايشان برخوردار كردد. به 
اعتقاد من همين جنبه از تشيع بيش از هر جيز ديكرى كربن را به مطالعه تشيع و به سوى مسأله كلى امامت كشاند. كربن 
مرشدى بشرى نمى خواست بلكه خواهان برخوردارى از جنين هدايت معنوى اى بود و بنابراين همين ويزكّى موجود در تشيع 


بود كه او را سخت مجذوب كرد.0١)‏ 


درباره اين يرسش كه آيا كربن سرانجام به مذهب شيعه التزام عملى هم يبدا نمود يا خير» نصر مى كويد» كربن بر خلاف ياره 
ان ال سندت كرايان مسلمان شنده هبعدون شوان :و كنون كديه شربعث وقادار يودقد و اعيال عبادي رابحا فى اوروئدة نه 


شريعت وفادار نبود, اما با توجه به كرايش كربن به عرفان شيعى و حقايق باطنى 


ص :68 


احوامية حهافكلن در جسث و جوى امر قدسى» صص ١6#‏ - 1660. 


آن» خود را شيعه مى دانست,ء به طورى كه علامه طباطبايى عشق كرين را به ائمه مى ستودند(١)‏ و از طرفى بر اين مسأله خرده 
ع كرقين كد اوراقى ثره شهدا القياط مطرى 33 دووف 


او خود را شيعه مى دانست»ء هر جند فكر مى كنم هيج كاه رسماً به تشيع تغيير كيش نداد و تنها در درون به اين مذهب 
كرويده بود. او همواره مى كفت: «51([11]65 165 10115)) يعنى «ما شيعيان».... كربن بر عكس كسانى مانند كنون و شوان 
كه ملتزم به تعاليم و مواعظ خويش بودندء يعنى وقتى شما را به ييروى از سنتى فرا مى خواندند خود نيزاز آن ييروى مى 
كردند و مثلاً صبح از خواب برخاسته و نماز مى كزاردند» متفكرى فرانسوى بود كه در عمل ملتزم به اسلام رسمى نبود» من 
هركز نديدم كه او نمازهاى يوميه و تكاليف مانند آن را انجام دهدء اما او را در حال نيايش ديدم. او آدم ديندارى بود؛ به اين 
معنا كه نه تنها خدا را باور داشتء بلكه نيايش هم مى كرد.(؟) 


ديد كاه باطن كرايى و توجه به مسأله امامت در تفكر شيعه موجب شد تا كربن وارد حوزه اى از مطالعات اسلامى شود كه آن 
را امام شناسى» ييامبر شناسى و موضوعاتى از اين دست مى ناميد و به همين جهت در سير همين بحثء متوجه مسأله امامت در 
عصر كنونى يا مهدويت كرديد. به يقين مى توان كفتء هانرى كربن از جمله خاورشناسانى است كه درباره مهدويت سخنان 
ناكفته اى دارد و هنكام نككرش به اين مسأله. آن را به طور نظام مند و اركانيك با ديكر عناصر و مبانى شيعى مطرح مى سازد 


و به مهدويت. صرفاً به صورت 


ص : /اةم 


-١‏ رامين حوا كاوق در جست و جوى امر قدسى» ص 187: «كرين توجه ويزه اى به امكان هدايت توسط امام داشت.علامه 
طباطبايى كه همه عمر را به معنويات وافزون بر آن به نككارش در باره فلسفه و كلام كذرانده بودندء از اين واقعيت كاملا 
كاه روفن ابشان از سوين غشق كرين رايداائمة مى ستوذتلد وا د يكر سو ير اين امر ردم من كرفدن كدااو راص 'نبوه: 
مخضا به الشباط نكو ف كر هد 


"- رامين جهانبكلو در جست و جوى امر قدسى» صص ١758‏ --/1517. 


يكك كزينه و آموزه تفكيكك شده توجه نمى كند. ياره اى از خاورشناسان و حتى عالمان اسلامى آن كاه كه به مهدويت مى 
يردازند» به ارتباط آن با ديكر آموزه ها و تأثير آن بر ديكر اركان شريعت و تعاليم دينى توجه نمى كنندء بلكه مهدويت رااز 
بستره تعاليم دينى انتزاع مى كنند و به صورت تحليلى» نه تركيبى و اركانيكك. به يزوهش مى يردازند» در حالى كه كاه 
عنصرى علاوه بر اهميت درونى در نظام و ييكره يكك تفكر يا دين» از موقعيت فوق العاده و منحصر به فردى نيز برخوردار 
است. نسبت مهدويت با دين به منزله قلب نسبت به بدن استء كه علاوه بر اين كه مى توان به طور مستقل به تحليل و بررسى 
آن يرداختء مى توان به كاركرد و اهميت آن با ديكر آموزه هاى دين نيز يرداختء به طورى كه تنها در اين تحليل اركانيكك 


مسأله مهدويت كه ختم ولا-يت محم دى است,ء در قله رفيع تمامى مباحث علمى هانرى كربن در عرصه شناخت عرفان 
شيعى قرار كرفته است, به طورى كه با شناخت تمامى مؤلفه هاى فكرى كربن در توصيف عرفان اسلامى و شيعه باطنى» مى 
توان مهم ترين ضلع هندسه ذهنى او در شناخت عرفان و فلسفه شيعى را مهدويت دانست. همانطور كه در قله مباحث عرفانى 
از جمله طرح بحث حقيقت محمديه توسط عرفاء مسأله ولايت محمديه و مهدويه (ولايت مطلقه و مقيده) قرار كرفته است و 
نفى اين قله رفيع» به فروياشى يا عدم استوارى تمامى اركان عرفان و حقيقت محمديه منجر مى كردد؛ هم جنين مى توان كفت 
كه در تمامى آثار و كوشش هاى فكرى اين خاورشناس بزرككء مسأله مهدويتء به منزله ركن اصلى استء كويى كه وى در 
بوذا يه راف :مقر لاك علس :از حمله مدهي اسيا قلق وطرقاة مقن الفين بو سين ردن امل فلسقة اعراق سورويدى: 


فرقه شيخيه و شيعه دوازده امامى» به ركن اصلى بحث؛ يعنى مهدويت نظر دارد. اكر به آثار هانرى كربن در 


ص :/6 


زمينه فرهنكك عرفانى و شيعى» كه شامل ده ها كتاب استء نظر كردد» اثبات مى شود كه وى تحليل عرفان و تشيع را بدون 
مسأله مهدويت ناتمام مى داند. او ظهور حكومت مهدوى را تجلى و آشكار شدن باطن تمامى اديان ابراهيمى مى داند و مى 
كَوَيد: «به فرجام ظهور امام دوازدهم (مهدى. امام غايب) كه در يايان دهر ما روى خواهد داد» كليه مكنونات منزلات الهى را 
آشكار خواهد كرد».(10) 


وى در تبيبن عرفان اسلامىء با استناد به سخنان بز ركانى جون عبدالرزاق كاشانى كه از شارحان عرفان محيى الدينى اسث» مى 
كويد كه ولايت» بخشى از نبوت است و لازمه رسيدن به شريعت نبوى» رسيدن به مرحله ولايت است كه اين امر با شناخت و 
كره خوردن با حضرت ولى عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف تحقق مى يابد. وى در كتاب «آيين جوانمردى» سخن 
عبدالرزاق كاشانى را درباره ولايت» كه محور اصلى بحث مهدويت استء جنين بيان مى كند: 


ب خقيدة عبد الرزاق كاشاتئى .يه كونه اى است كه ولايت يخشى ال تبوت اسك بها نظر او لأومه وسيدن بهم رححله لبوث: رسيدن 
به مرحله ولايت است؛ جرا كه هر نبى بيش از نبوت» ولى بوده است. يس ييداست كه نبوت مزيد بر ولايت است؛ يعنى نبوت» 
ولا-يتى دائمى است و در حقيقت» ييامبرى» امرى موقتى است و اين نكته اى است كه ما از ييامبر شناسى شيعى» استنباط مى 
روش يزوهشى هانرى كربن در شيعه شناسى 


بعضى از اسلام شناسان غربى در نككّاه به اسلام و تمدن اسلامى» شيوه تاريخى نكرى را بركزيده اند و كوشيده اند تا اسلام را 
به عنوان يديده اى كه در زمان و مكان خاص و در برهه اى از تاريخ رخ داده استء تحليل كنند. در اين شيوه يزوهشء تلقى 


محقق اين است كه يكك يديده تحت تاثير 
ص :694 


.١3 7 هانرى كربن» تاريخ فلسفه اسلامىء اسدالله مبشر» جاب سوم انتشارات امير كبير» تهران» س 71 ص‎ -١ 


.75١ هانرى كربن» آثين جوانمردى» احسان نراقى» نشر نوء تهران» س 1727# ص‎ -"١ 


زمينه هاى خاص يكك دوران و تحت تاثير عناصر و عوامل يبشين خود به وجود آمده و هويت يافته استء به كونه اى كه بستره 
تاريخى تعيين كننده هويت يكك رخداد تاريخى قلمداد مى كردد. اما در برابر آن» شيوه يديدارشناسانه؛ به بررسى ماهيت يكك 
يديده به صورت شبكه اى و فرا زمانى و فرا مكانى مى نككرد» به طورى كه در اين شيوه يزوهشء بيش از آنكه به عوامل تحقق 
تاريخى و شرايط ايجاد آن نكريسته شود» به عناصر و مولفه هاى درونى آن نككريسته مى شود و به آن يديده؛ نكاهى توصيفى 
و اركانيك مى شود و كوشش مى كردد تا ماهيت آن مورد بررسى قرار كيرد بدين جهت در اين روش تحقيق» اهميتى كه به 
بيان و تفسير مكانيسم و ساختار يديده داده مى شود درباره ريشه هاى تاريخى و صدق و كذب آن وجود ندارد و بر خلاف 
روش تاريخى نكرى در اين شيوه نه علت و نه دليل» هيجيكك مطرح نيست. 


هانئرى كربن در دين يزوهىء مانند توشيهيكو ايزوتسوء مير جا الياده» رودولف اوتوء اتين زيلسون و فريدريش هايلر از شيوه 
يديدار شناسى استفاده نموده است(١).‏ اين عده از انديشمندان در روش شناخت موضوعات تحقيقى خود از ديد كاه تاريخى 
نكرى يا اصالت تاريخ (1) به مسأله نمى نككرند و موضوع را از جهت تحققش در زمان و مكان خاص يا حيثيت تاريخى بررسى 
نمى كنند. در شيوه يديدارشناسىء» آنجه بيش از هر جيز اهميت دارد» شناخت يديده است آن طور كه بر فرد عرضه مى 


كردد.(*) به تعبير آنه مارى شيمل» در روش 


9١: ص‎ 


١-١‏ كربن در مقابله نمودشناسى (يديدارشناسى ) هوسرل با نمودشناسى هايدكرء و نيز مقابله آراى هايدكر با انديشه هاى 
ياسيرسء مسأله روز بود و كفت و كوهاى دوستانه شب هاى دراز در خانه كابريل مارسل را ير مى كرد (هانرى كربن» آفاق 
تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص 19) 

؟- لللكاء 011 ]كان 

- دكتر سيد حسين نصر در باره روش يديدارشناسى هانرى كربن در زندكينامه خود نوشت خود جنين مى كويد: «يكك بار 
من از كربن يرسيدم كه او خود رااز جشم فلسفه جككونه مى بيند؛ او كفت: من يكك يديدارشناس هستم. اما اين واره را در 
معناى سنتى آن كه عبارت است از كشف المحجوب به كار مى برم. معناى لفظى اين اصطلاح معروف عربىء برداشتن يرده از 
روى جيزى است كه در يس يرده قرار دارد. كربن مفسرى معنوى بود كه وظيفه فيلسوف حقيقى را در اين مى دانست كه 
بتواند معانى خفيه و درونى اشيا را بيرون كشد. او زندكى خود را وقف اين وظيفه و به خصوص وقف فهم معناى باطنى عالم 
خيال و عالم فرشتكان كرد و آثار عظيمى خلق كرد كه به عميق ترين آموزه هاى سنت هاى فلسفى غربى و اسلامى مى 


يردازد)؛ (سيد حسين نصرء در غربت غربى» ص /8). 


يديدارشناسانه محقق مى كوشد تا بااين روش به كانون يكك دين وارد شود و به درونى ترين امر مقدس هر دين دست 
يابد.(1١)‏ در نككاه تاريخى ما نمى توانيم بفهميم كه يكك فكر جه مبانى اى دارد و جككونه به وجود آمده است ولى در نككاه 
يديدار شناسانه» مبانى و جكونكى بيدايش يكك تفكر و انديشه را مى توان فهميد. در اين روش» توصيف و شناخت يكك 
يديده و تأثيرات آن _ كه به تعبير ادموند هوسرل يكك نوع روانشناسى توصيفى(1) است _ مورد توجه مى باشد و توسط آن 


مى توان به جهان فكرىء زندكى افراد و به مفهوم يكك يديده بى برد. به تعبير موريس كوروز: 


اين روش به توصيف يديدارها به همان نحو كه خود را به وسيله خودشان نشان مى دهند, مى يردازد. هر جيزى كه خود را به 
هر نحوى كه باشدء ظاهر سازد» يديدار ناميده مى شود.ء مراد اين است كه به يديدارها اجازه داده شود خودشان را ياكك و بى 
آلايش آشكار سازند... از نظرياتى كه نسبت به خود اشياء بيكانه هستند بايد جشم بوشى كرد... روش يديدارشناسى عبارت 


از تلاشى براى دريافت واقعيت ها در روشنايى خاص و غير قابل تأويل خود آنهاست.9*0) 
همجنين مارتين هايد كر درباره يديدارشناسى مى كويد: 


ما١:ص‎ 


-١‏ آنه مارى شيمل در باره روش يديدارشناسانه فريدريش هايلر مى كويد: ١‏ هايلر مى كوشد ابتدا با مطالعه يديده ها و سيس 
سطوح عميق و عميق تر بازتابهاى انسانى در برابر ذات الهى به كانون يكك دين وارد شود و به درونى ترين امر مقدس هر دين 
دست يابد) (آنه مارى شيمل» تبيين آيات خداوند: نككاهى يديدارشناسانه به اسلام» عبدالرحيم كواهى» دفتر نشر فرهنكك 
اسلامى» تهران» س 217/2 ص 28"). 

؟- لإ0100اع/اوظ ع/1أم1 02501 


“- موريس كوروزء فلسفه ى هايدكرء محمود نوالى» انتشارات حكمتء تهران» س 211727/8» صص 78 - 70. 


در يديدارشناسى سعى مى شود. موقعيتى فراهم شود تا خود شئ» خود را نشان دهد و با مفاهيم نارسا و مبهم در خفا و حجاب 
تسد وقى بكه سدكلى: ان سكل صحيت من كنده ياابكك كويري ال كوير ضعت من كنذه بابد يرسيد آن جتكل وآن 
كوير براى آن ها جككونه يديدار مى شوندء نه اينكه ما به آن ها از وراى مفاهيم بيش ساخته شده. بنكريم و تأويل نماييم.(١)‏ 


دو شنيوه بديدارشتاسانه بر خبلاق شيوه تاريكى تكرى _ كه سق يووش بووشوريسضى ف ياقد _ هدق» شتاعة يديد اذ 
راه شناخت عناصر ذهنى و روانى افراد و دركك بيامدهاى آن بر آثار خارجى است واين امر با شناختن و بازكاوى علت ها و 
عوامل فكرى امكان يذير استء بر خلاف شيوه يوزيتيويستى كه در آن بررسى مسأله بدون نظر داشتن به ظرفيت ها و عناصر 


به تعبير نصر روش كربن بر خلاف بسيارى از مستشرقان يبشين بر اساس لغت شناسى و يا تاريخ نكّارى صرف نبود و عظمت 
او دراين بود كه در دوران جديد نخستين كسى بود كه علالوه براين كه شرق شناس بود. فيلسوف هم بود و نككاه صرف 


بى كمان كربن فيلسوف جدى اى بود و نككاه او به متونى كه درس مى داد نه همجون لغت شناسان و تاريخ نككاران كه از ديد 
فيلسوقى غارف مسلكك رود, او متفكن يرتصيقة اى يواد و بز ر كن اشن فر اين اسك كفاون وؤوان ديل عملا تكسي شرق شنامن 


ارويايى در حوزه مطالعات اسلامى بود كه در عين حال فيلسوفى هوشمند به معناى سنتى كلمه به شمار مى آمد.(71) 
هائرى كربن بر خلاف ياره اى از خاورشناسان 


ص : 8 


١-موريس‏ كورؤزء فلسفه ين عايد كر ميحمود نوالى» انتشارات حكمتء تهران» س ١717/8‏ ص 58. 


درا سيا تكن در جست و جوى امر قدسى» ص .١15/‏ 


شن اذ غدود سنعوة: ذا رمستهر ةق ايكناتس كلل تسهر 483و فان فلوقة.(لاامار كوليوت و ذيكران: نا سالة بيدويت اق 


ديد كاه تاريخى نكرى نمى نككرد و مانند آنان در صدد ارزيابى و بررسى عوامل جبرى تاريخ در بيدايش اين فكر نيست: 


كربن نه تنها شرق شناسى برجسته بود كه عمرى بس ير ثمر را وقف فلسفه و معارف اسلامى و به خصوص حكمت ايرانى 
كردء بلكه فيلسوفى توانا نيز بود كه با نككاهى فيلسوفانه ونه فقط از ديدكاه تاريخى و يا زبان شناختىء به ميراث بسيار ير ارج 
فلسفه در ايران مى نكريست. نتيجه تقاطع اين دو ديد كاه فيلسوفانه و خاور شناسانه, ايجاد آثارى بديع بود كه براى اولين بار. 
دنياى انديشه فلسفه ايران و تشيع و نيز جوانبى اساسى از تفكر صوفيانه را كه متعلق به اسيانيا مخصوصاً مكتب محيى الدين ابن 
عربى استء به مغرب زمين معرفى كرد و به علاوه يكك نسل يزوهشكران ايرانى و جوانان اين سرزمين را كه يس از فراكرفتن 


زبان ها و دانش هاى غربى در جست و جوى خويشتن و فرهنكك فلسفى و معنوى خود بودند» به اصل خود بازكرداند.(2) 


آن دسته از خاورشناسان با تككيه بر روش 
ص :1 


١-9ع8١‏ -ع189) إعأع]1031115). وى يكى از خاورشناسان معروف در قرن نوزدهم است كه در باره اسلام و مهدويت 
كتاب وشته وبراساس شيوة تاريكى كرى مى كوشد ثا مهدويت رابراساس ريشه هاو تحولات تاريشى تررسئ كند: كثاب 
او در زمينه مهدويت به فارسى ترجمه شده است. عنوان كتاب شناسى آن عبارت است از: «دارمستتر» مهدى از صدر اسلام تا 
قرن سيزدهم» محسن جهانسوزء كتابفروشى ادبء تهران» 0111). 

؟١-‏ .هما - )15791١‏ 6501021161 10032) ايكناتس كلدتسيهر يكى از برجسته ترين خاورشناسان است كه درباره مهدويت 
نيز به تفصيل سيخن كفته است: عنوان كتابش به غربى و فارسى عبارت اسث: ايكناتس كلدتسيهرء العقيدة و الشريعه فى 
الاسلام محمد يوسف موسى و همكاران. الطبعه الثانيه» دار الكتب الحديثه» مصر»1989؛ ايكناتس كلدتسيهرء درسهايى در 
باره اسلام (فرقه ها)» علينقى منزوى» بى جاء بى تا. 

عا ععىر- م9.8) معأوان/ا مهلا عاماع6). وى از جمله خاورشناسانى است كه در باره تشيع و اعتقاد به مهدويت كتاب 
نوشته است. وى مى كوشد تا مذهب شيعه و انديشه مهدويت را برآمده از افكار كوفيان و ساخته دست كسانى جون مختار 
ثقفى بداند كه خواستند با عنوان مهدويت؛ حكومت وقت را سرنكون كنند. عنوان كتاب او كه به عربى و فارسى ترجمه 
شده» عبارت است: فان فلوتن» السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه؛ الدكتور حسن ابراهيم حسن و محمد 
زكى ابراهيم, الطبعه الثانيه؛ مكتبه النهضه المصريه. قاهرهء س 1988؛ فان فلوتن» تاريخ شيعه و علل سقوط بنى اميه» سيد 
مرتضى هاشمى حائرى» جاب تهران» بى جاء بى تا. 


5'- سيك حسين نصر» معرفت جاودان, به اهتمام سيد حسن حسينىء انتشارات مهر نيوشاء تهران» س 2013١87‏ ج دوم» ص 578. 


تاريخى نككرى اعلام مى كنند كه انديشه مهدويت توسط عده اى از شيعيان كوفه (مانند مختار ثقفى و كيسانيه) يا مسلمانان 
سوذاك (2[ دمحي الحمتة سودالق مظن ناويك )نو ذا بكر سر زم ها البتلافي نه وعوة ]مد نا ال كستركن قلاريت تن 


منجى كرايى به قيام برخيزند و از اين راه مردم را براى يكك نهضت آزادى بخش كرد آورند. 


بنابراين با توجه به روش شناسى مذكورهء هيج كاه به ارزشيابى يكك اعتقاد دينى و اهميت آن از ديد كاه نظام اعتقادى دين و 
بيروان آن دين» نككريسته نمى شود و توجه نمى كردد كه قضيه مهدويت در درون مذهب جه جايككاه و منزلت اعتقادى و 
آثينى دارد و تا جه ميزان از اهميت درون دينى برخوردار استء بلكه در نكنّاه تاريخى نككرى _ كه شيوه متداول بسيارى از 
شرق #سناضاق و :دنة وهات اتكلوسا كسون در اواخر قرن نوزدهم و اوايل قرن بيستم بود _ هر يديده اى در بستره اى از 
حوادث و جريانات تاريخى به وقوع بيوسته استء به طورى كه نمى توان آن را جداى از شرايط تاريخى آن بررسى نمود. به 
همين جهت از اين منظر انديشه مهدويت خواهى» ساختكى و جعلى است كه شرايط سياسى و اجتماعى يا سرخوردكى فردى 
و روان شناختى موجب به وجود آ مدن آن شده استء به طورى كه از اين راه مردم به يكك منجى آسمانى معتقد مى كردند و 


بدين وسيله به قيام اجتماعى و يا التيام روحى و روانى مى رسند. 


اما بر اساس روش يديدارشناسانه به جاى آن كه به توجيه و تبيين رويدادهاى تاريخى بسنده شود و ييدايش يكك انديشه با 
رويدادهاى جبرى تاريخ و روح دوران كره زده شود. بيش تر به مؤلفه هاى فكرى و اعتقادى دين توجه مى كردد و يزوهشكر 


به جاى اظهار نظرء به بيان و توصيف آموزه هاى مذهب مى يردازد. در نككاه 


ص : 56 


يديدارشناسانه به مهدويت» محققى همجون هانرى كربن به جاى آن كه به رد يا اثبات موضوع بيردازد و درباره صدق و 
كذب آن سخن بويد يا مهدويت را اختراع مدعيان مهدويت تلقى كندء به اين موضوع مى بردازد كه مهدويت از منظر 
آموزه هاى دينى» جكونه توصيف شده و نككاه كتاب و سنت يا نظر و اعتقاد عالمان و عارفان شيعى به مهدويت حكونه است. 
در واقع بر خلاف روش تاريخى نكرى كه در ميان خاورشناسان بيش از كربن شايع بوده استء شيوه توصيفى و يديدارشناسانه 
كه رويكردى همدلانه با موضوع يزوهش استء روش تحقيق او را تشكيل مى دهد و او به جاى آن كه به اظهار نظر شخصى و 
تحليل تاريخى صرف بيردازد» مى نكرد كه آموزه اى جون مهدويت در درون نظام و سيستم اعتقادى و فكرى اسلام و به ويزه 
شيعه جه نقش و كاركردى دارد. 


در روش يديدارشناسىء» بررسى و مطالعه يكك يديده حتى بيش از يرداختن به حقانيت و كشف دليل آنء اهميت دارد و محقق 
سعى مى كند كه مجموعه عوامل يكك فكر را به صورت شبكه اى و منسجم شناسايى كند. در واقع يديدارشناس سخن درباره 
صحت و حقانيت يكك يديده را به صورت معلق مى كذارد و به اصطلاح تعليق حكم مى كند و مى كوشد تا به هم زبانى و 


همدلى با يكك يديده و يديدآوران آن بيردازد. 


براين اساس كربن» در بررسى عناصر فكر شيعى» تفكر شيعه را در تاريخ و زمان عينى مورد توجه قرار نمى دهدء بلكه آن را 
در خارج از تاريخ به معناى متداول آن و به تعبير ديكر. در عرصه اى كه خود ضد تاريخ است و در زمان و مكانى غير مادى, 
بلكه معنوى قرار كرفته» بررسى مى كند و به بيان ريشه ها و بنيادهاى آن مى يردازد. در واقع در بررسى تاريخ قدسىء زمان 


آفاقى جاى خود را به زمان انفسى مى دهد. به همين جهت كربن درباره تفسير يديدارشناسانه از مهدويت مى كويد: 


ص :980 


در شرح حال امام دوازدهم؛ خطوط رمزى و مثالى مربوط به ولادت و غيبت او فراوان به جشم مى خورد.... نقد تاريخىء اين 
جا راه به جايى نخواهد برد؛ زيرا بحث بر سر آن جيزى است كه ما تاريخ قدسى ناميده ايم. اين جا بايد به عنوان يديدار شناس 


رفتار كرد: كشف نيات وجدان شيعى براى مشاهده آنجه كه وجدان شيعى از همان آغاز به خود ظاهر ساخته است.(1) 


در نكناه تاريخى نكرى در برابر يديدارشناسىء اكر واقعه» تفكرء مكتب و انديشه اى را از رشته تاريخى و ارتباط طولى آن 
جدا سازيم, قابل شناخت نيست و حتماً يكك واقعه يا يديده را بايد در روند تاريخى و در نسبت با كذشته و حال آن بررسى 
نمود؛ اما در يديدارشناسىء نيازى به ارتباط منطقى واقعه اى با كذشته و حال و يا مكان وقوع آن نمى باشد و هر جند شناخت 
زمان و مكان مى تواند در فهم يديده اى كمكك كندء اما لزوماً ما در شناخت يكك يديده» نيازمند روند تاريخى و قبل و بعد 
نيستيم. آنجه در يديدارشناسى اهميت بسيار دارد» عناصر اصلى و مؤلفه هاى اصلى خود يديده استء هر جند كه اين يديده 
در ازقباط با يديذه هائ اطرافق خود هماهتكة سا زكار تباشد. از ابن رو كريق دو شتاخت يديدار شتاسانه تفكر شيعه فراثر 
از بررسى تاريخى بيدايش شيعه به مؤلفه هاى اصلى حكمت معنوى شيعه اشاره و وي كى هاى اصلى آن را بيان مى كند. به 


نظر اوء كليد وازه هاى يديدارشناسى شيعه عبارتند از: تأويل» امامت» ولايت» شريعت» طريقت» حقيقت و مهدويت. 


ادامه امام شناسى در عصر ما استء قرار مى دهد و مسأله مهدويت را در يديدارشناسى شيعه داراى مركزيت مى داند. او مى 


كويد: 


ص :88 


.1٠١7 هانئرى كرين» تاريخ فلسفه اسلامى» سيد جواد طباطبايى» جاب دوم؛ كويرء تهران.ء س //37ء ص‎ -١ 


اسلام شيعىء مبتنى بر نوعى ييامبر شناسى است كه در يكك امام شناسى بسط يبدا مى كند.... وظيفه حكمت نبوىء تداوم و 
حفظ معناى معنوى وحى الهى» يعنى باطن است. وجود اسلامى معنوى نيز وابسته به همين حفظ باطن است وكرنه اسلام با 
كونه هاى ويزه آن» دستخوش همان فرايندى مى شد كه در مسيحيتء نظام هاى كلامى را به ايدئولوزى هاى اجتماعى و 


مهدويت كلامى را به عنوان مثال به مهدويت اجتماعى و به امرى عرفى تبديل كرد.0١)‏ 


هائرى كربن در مسأله مهدويت و شناخت شيعه به عناصر» شاخص ها و بنيادهاى فكر شيعى مى يردازد و از نككاه او» حقانيت و 
درستى اين مباحث مفروض كرفته مى شود. در واقع» براى او از جنبه يديدار شناسى» دركك حقانيت و درستى اعتقادى كه 
محور بحثش مى باشد _ هر جند كه او معتقد به اين مباحث باشد _ از اولويت برخوردار نيست.(5) كربن وقتى قرائت عرفانى 
از شيعه را ارائه مى دهد. تنها به بيان بنيادها و يايه هاى اين تفكر نظر دارد و در اين راستا تمامى كونه هاى باطن كرايى و 
تأويلى فرقه هاى شيعه از جمله نظرات فرقه اسماعيليه» عرفان از منظر محيى الدين و سيد حيدرآملىء مسأله ولايت و امامت» 
موضوع مهدويتء تفكر سهروردى» مذهب شيخيه و ديكّر امور را مورد بررسى قرار مى دهد و بررسى اين امور در 
يديدارشناسى فكر شيعه باطنى» براى او اهميت فراوانى دارد و همان طور كه ممكن است يكك مسلمان موضوع تحقيق خود را 


مسيحيت قرار دهد و سال ها بكوشد تا به 
ص :لا 


.18 هائرى كربنء تاريخ فلسفه اسلامى» سيد جواد طباطبايى» جاب دوم؛ كوير» تهران» س //17. ص‎ -١ 

-١‏ كربن در بيان افكار شيعه باطنى» به مفهوم دلالى خطبه البيان حافظ رجب برسى در كتاب مشارق الانوار استناد مى كندء 
بدون آن كه به سند و اثبات صدور اين خطبه بيردازد» يا در باره جزيره خضرا و درياى سفيد يا سفر به ينج جزيره فرزندان 
امام زمان كه آن را به زبان فرانسوى ترجمه نموده» سخن كفته استء يا در باره فرقه شيخيه و طرح مسأله جسم هورقليائى» 
ركن رابع و اهميت بحث ولا-يت و مهدويت در تفكر شيخيه كتاب نوشته استء امّْررا به صدق وكذب كلالمى و اعتقادى 
موضوع توجه نمى كند. آنجه براى او اهميت دارد» بيان عناصر اصلى تفكر عرفانى شيعه باطنى مى باشد و در باره حقانيت و 
صدق اين سخنان تعليق حكم مى كند و به اصطلاح آن را در داخل يرانتز مى كذارد. 


بررسى عناصر فكرى مسيحيت بيردازد واز آن توصيفى واقعى و مطابق با اعتقاد مسيحيان را ارائه نمايد» كربن نيز در صدد 
ست تا مبانى اصلى فكر شيعه ولوى يا باطنى را مطرح سازد. ازاين رو در راستاى شناخت اين مسأله با موضوع مهمى جون 


مهدويت به عنوان مهم ترين يايه آنء مواجه مى شود و در بيان آن به عنوان قله فكرى عرفان شيعى سخن مى كويد. 


توصيف مؤلفه ها و عناصر درونى اين اعتقاد و تأثير آن در رفتار و افكار مسلمانان و جوامع اسلامى بيردازد و هماهنكى و 


بيوستكنئ ابن فكن با لعزا دروك انرا اشكار سارد: 


هائرى كربن بر اساس اين شيوه تشخيص داد كه مسأله مهدويت بنياد اصلى شيعه و عرفان و موضوع امام دوازدهم از مهم ترين 
مباحث اعتقادى _ عرفانى شيعه تلقى مى كردد. وى معتقد بود كه نمى توان به تشيع» عرفان و حكمت معنوى قائل شد اما 
مسأله امامت و ولايت امام را كه سرانجام به امام عصر عليه السلام ختم مى كرددء ناديده كرفت. وى مهم ترين عنصر اعتقاد 
اسلامى» فلسفه و حكمت اسلامى را كه مايه زنده ماندن و يويايى اسلام مى باشد» مسأله ولايت امام معصوم تشخيص داد و 
خصوصاً در بيان عرفان و حكمت معنوى شيعه به طور جدى معتقد بود كه تمامى عناصر عرفانى و جكمى شيعه به مسأله 
امامت و ولايت معطوف مى كردد ودر كزينش علمى تمامى آثار علمى خود و در يرداختن به عارفان و فيلسوفان و حتى فرقه 
هاى مذهبىء به كانون و هسته اصلى حكمت و عرفان يعنى ولايت امام» توجه دارد. كربن معتقد بود كه سهروردى نخستين 
فيلسوفى بود كه اعتقاد داشت حكمت معنوى اسلام, بايد جايكزين فلسفه ارسطويى كردد و از اسلام تفسير حكمى ارائه داد و 


به دنبال ارائه الككّو و مدل جديدى از اعتقاد دينى به جاى فلسفه ورزى يونانى بود واكر وى به فيلسوفان ييش از 


ص :8 


سقراظ وق قكاقوويك با رشيدس» هرا كيسن ونيا تحكيداة ابران بانعتاة اشارة هن كتن به ارج دلبل ابتك كه انها زاتميو 


با تفسير جكمى و معنوى از اسلام مى يندارد. 


كربن به محيى الدين» سيد حيدر آملى» صدرالمتألهين و فرقه هاى اسماعيلى» شيخيه و سرانجام به شيعه دوازده امامى يرداخت. 
جون در همه اين انديشمندان و فرقه هاء مسأله تأويل باطنى» امامت» حقيقت محمديه؛ ولا-يت و سرآمد اين مباحث» ختم 
ولايت مقيده يعنى ولايت مهدوى قرار كرفته است. بنابراين بيهوده نيست كه هانرى كربن در بررسى تمامى اين انديشمندان و 
فرقه ها به جنبه مشترك و فصل الخطاب عرفان و حكمت معنوىء يعنى ولايت مهدوى تأكيد مى ورزد. از اين رو عجيب است 
كه بر خلا-ف ياره اى از انديشمندان مسلمان كه مسأله مهدويت را امرى حاشيه اى و آموزه اى دينى هم شأن با ديكر مؤلفه 
هاى دينى مى دانند» كربن در بررسى يديدارشناسانه و بيان عناصر و يايه هاى اصلى اسلام شيعى» جه نيكو از منظر بيرونى و 
معرفت درجه دوم واز نكاه يكك غير مسلمان متوجه اهميت اساسى امامت مهدوى مى كردد و آن را كوشزد مى كند كه اكر 
عرفان و تشيع؛ مسأله سريرستى و ولايت امام معصوم را در هر عصر و دوره اى _ كه در عصر ما ولايت امام مهدى عجل الله 
تعالى فرجه الشريف است از تفكر خويش دور سازدء و تأويل و تفسير شريعت و رسالت را از او نخواهد» كوهر تشيع و عرفان 


اسلامى را نفى نموده است. 


سيد حسين نصر مى كويد كه كرايش كربن به امام شناسىء» ييامبر شناسى و موضوعاتى از اين دست در فرهنكك شيعى و 
اسلامى, شايد او را به كونه اى متوجه مبحث مسيح شناسى يا اعتقاد به بازكشت مسيح يا منجى كرايى موجود در انديشه هاى 
مسيحيت مى كرد و براى او تداعى اين تفكر مسيحى بود زيرا مسيحيان و ديككّر اديان ابراهيمى و غير ابراهيمى به منجى كرايى 
معتقد هستند و اين امر اختصاص به تفكر اسلامى ندارد, از اينرو 


ص :84 


شايد كربن انكّاره هاى خود از مسيحيت را در اين تفكر اسلامى و شيعى مى جست: 


به هر روى فكر مى كنم اين رازى است كه شخص كربن حككونه د ركير مطالعه حوزه اى شد كه خود آن را امام شناسىء 
بيامبر شناسى و موضوعات مشابه مى ناميد. و انككهى هر جند ديد كاه كربن به وحى در ساحت باطنى آن به هدايت امام مربوط 
مى شدء با اين همه او را به كونه اى مسيح شناسى [بازكشت مسيح - 11©55131115111] رهنمون ساخت كه با شكل 
ارتدوكس ستتى مسيحيت اعم از كاتوليكك, و ديدكاه غالب يروتستان متفاوت و در واقع به مسيح شناسى اسلامى 
[مهدويت 11©551311[15117 151311110 - ] نزديكك بود. اين كونه بود كه او مسأله نبوت و ييامبر شناسى را در حالى مطالعه مى 


كرد كه وحى را به الهام» شهود و اشراق ييوند مى داد.0١)‏ 
تفاوت ميان دو ديدكاه تاريخى نكرى و تاربخى 


بى ترديد منظور از رويكرد تاريخى نككرى» رويكرد تاريخى نيست و نبايد اين دو مفهوم به يكك معنا تلقى شودء زيرا نفى 
رويكرد تاريخى نككرى از جانب وفاداران به روش يديدارشناسىء به معناى نفى رويكرد تاريخى نيست. منظور از رويكرد 
تاريخى در بررسى يكك يديده يعنى اينكه يكك رخداد و يا واقعه در بستره تاريخى مورد بررسى قرار كيرد و از صحت و سقم 
تاروضى أن عحث كوك عفيس :1 اتديشحتداة يديد ارشتاس كدية نقد شيو تاروقضي كرى هى يزدازتده ذو اشارة نه اين سال 
كفته اند كه منظور از نقد تاريخى نكرى مبنى بر اينكه يكك يديده را از زمان و مكان خاص آن جدا كنيم و 


7٠١:ص‎ 


-١‏ رامين جهانبكلو. در جست و جوى امر قدسى» ص 1817. ( به نظر مى رسد مترجم كلمه مسيح شناسى و يا مسيح شناسى 
اسلامى را معادل كلمه انككليسى 11©55131115111! و 116551310115117 151311110 قرار داده است. حال آنكه بهتر بود كه از 
اصطلاح بازكشت مسيح يا منجى كرايى براى ترجمه كلمه 11655131015117 و از اصطلاح مهدويت براى ترجمه اصطلاح 
11311510 151310 استفاده مى نمود. 


به بررسى مولفه هاى درونى و فرازمان و فرامكان آن ببردازيم, به اين معنا نيست كه مطالعات تاريخى را ناديده بكيريم. آنان 
بشرى را كه از شناخت و دركك زرفاى تاريخ خود جشم يوشى كند» بشرى فاقد خاطره مى دانند؛(1) به طورى كه حتى قائلين 
به ديكر نككرش ها كوشزد نموده اند كه ما در تبيين درست يكك يديده نيازمند ارزيابى تاريخى هستيم. در واقع منظور از نقد و 
خرده كرفتن به تاريخى نككرى اين است كه يديده ها و انديشه ها را فراتر از جبر تاريخى و روح دوران بدانيم. در واقع روش 
فراتاريخى و يديدارشناسانه به منزله ناديده كرفتن روش تاريخى نيستء بلكه منظور اين است كه در شناخت يديده صرفا به 
جبر تاريخ بسنده نكنيم. 


ص: الا 


اهائرق كزين كداخوة ازتجيله اند يشتبتدائى است كة وفاذان به شيوه يديذارشتاسى: اث دو يارة روكن تارضتى من كويد 
١‏ به يقين منظور اين نيست كه از مطالعات تاريخى جشم يوشى كنيم. بشريتى كه از شناخت و درك ررفاى تاريخ خود جشم 
يوشى كندء بشريتى فاقد خاطره خواهد بود؛ اين بشريت در وضعيت انسانى خواهد بود كه حافظه خود رااز دست داده است. 
امروزه حتى شايد خطرى ما را تهديد مى كند و كرنه جكونه ممكن است كه بعضى تصميمات و اظهاراتى كه به طور مستقيم 
يا غير مستقيم با سرنوشت بشريت ارتباط دارد» خود نشانى از جهل مركب به تاريخ باشد؟ وقتى كه جوانان و ميانسالان مى 
كويند كه نمى خواهند جيزى در باره كذشته بدانند به اين نكته كاه نيستند كه در عوض اهل علمء زمين شناسان و كانى 
شناسان به خوبى مى دانند كه موضوع علم آنان در جه زرفايى از زمين قرار كرفته است. ... آينده يكك رودخانه كجاست؟ 
مصبى كه رودخانه در آنجا به اقيانوس مى بيوندد يا سرجشمه آن؟ بنابراين اميدوارم كه علوم انسانى ما اين نكته را فراموش 
نكنند. نه! اعتراض فيلسوفان بر عليه آنجه كه اصالت تاريخيت ناميده مى شود به هيجوجه با اين نوع ديد ساده كرايانه نسبتى 


ندارد» (هائرى كربن.ء فلسفه ايرانى و فلسفه تطبيقى» صص 79 -228). 


زمينه هاى فكرى كربن بيش از آشنايى با فرهنك اسلامى 


بيش از اين كه مبانى فكرى و دغدغه هاى كربن را نسبت به آموزه هاى اسلامى بيان كنيمء بايد به زمينه ها و ركه هاى اصلى 
فكر او يبش از آشنايى با اسلام اشاره نماييم. هائرى كربن قبل از اين كه به ايران بيايد و به صورت جدّى درباره تفكر ايرانى و 
شبعى هتوهش كا لق وعميف بردازه از كفني قيلشوقان و اند يجيد اق يور كته خرى اسغاده موده يوى كه ايق اشتابين 
بى تأثير بر شناخت و سنخيت يافتن او با شيعه نبوده است. كربن از شاكردان مارتين هايدكر(١)‏ در آلمان بوده واز او در زمينه 
متافيزيكك, هرمنوتيكك و تفسير فلسفى از تاريخ» درس آموخته بود به طورى كه به تعبير داريوش شايكان - بر خلاف نككرش 
سيد حسين نصر(؟) - كربن تا آخر عمر هيج كاه از فلسفه هايدكر رويكردان نشد. كربن از جمله كسانى است كه نخستين بار 
كتاب وجود و زمان هايدكر را به زبان فرانسوى ترجمه نمود» به طورى كه سارتر نخستين بار به وسيله ترجمه كربن با هايد كر 
اكنتاشسى ترفيدة أشداي كريفيا عايد كر ون شكل كرض فكر ور تكاه ا ويشعرقاة شيى ارى عق «داشكه عبان طور كه 
غير از او همء هايدكر شناسان ديكرى در ايران 


ص :"لا 


-١‏ اع ووعلزع ل ماموالا 

1- سيد حسين نصر بر خلا-ف تفكر شايكان كه معتقد است كربن تا آخر عمر علاقه مند به هايدكر بودء اين علاقه را تنها 
متعلق به دوره اوليه زندكى كربن مى داند: ١‏ تعبير شايكان و اين بنده از رابطه كربن و هايدكر با هم فرق دارد. شايكان متذكر 
مى شود كه كربن همواره ارتباط خود با فلسفه هايدكر را حفظ كرد حتى يس از كشف جهان فلسفى سهروردى و ديكر 
فرزانكان ايران. به نظر اين جانب توجه كربن به هايدكر بيشتر در مرحله نخستين حيات فكرى او بود» مرحله اى كه كربن از 


آن كذشتء جنان كه در مقدمه خود بر كتاب المشاعر ملاصدرا به آن اشاره مى كند» (معرفت جاودان ج 7 ص 5# - ع6). 


بوده اند كه ميان هايدكر و عرفان رابطه هايى را ايجاد نمودند. 


از شيعه تحت تأثير روايت هاي د كرى از اسلام است: 
كسانى كه دغدغه «معنويت» و حساسيت دينى دارند در نقد هايد كر بر مدرنيته سكولار» تأنيد دوباره ديد كاههاى «فرهنكى) يا 
«اخلاقى» خود و سنت را باز مى يابند. در بستر ايران تفسير مجدد هانرى كربن از اسلام شيعى» بازنماى روايتى هاي د كرى از 


دكتر سيد حسين نصر نيز درباره علاقه كربن به يديدارشناسى و توجه او به هايد كر مى كويد: 


حال كربن به دليل علاقه اش به يديدارشناسى - به معنايى كه خود از آن مى فهميد - و نيز به دليل علاقه كسترده اى كه به 
وجود و مسأله كلى وجود شناسى داشتء به ديدن هايدكر رفته بود. جنان كه مى دانيد او آثار هايدكر را به فرانسه بركرداند 
آنا زافليفة غامد 5 كابد ١1‏ آة ضيف كد تازهاف عفرف ان واب اؤريد لمن “كرد كاناكرافنى قيرف بتايرايق أو فرة ف بره 
كه هنوز هم در بى ياسخ هاى فلسفى مى كشت و به اين منظور بر آن شد تا به مطالعه زبان هاى شرقى همت كمارد.(7) 


البته سيد حسين نصر على رغم اينكه تأثير هايدكر را بر افكار و انديشه هاى كربن در دوره اوليه حيات علمى او نفى نمى كند. 


تفكرات هايد كرى اباس الشنناء وبى ثبازع تنود 


اين بنده به خاطر دارد كه در سال 1922# با در كنفرائ درباره ند در دانشكاه استرا كذ شر كاك ذه بوديم. 
ين بنده ب : ر با كرين در كنفرانسى درباره تشيع ستراسبور كك شر بوديم 


يك بعد از ظهر با هم به كليساى قديمى سنت اوديل كه بر روى كوهى قرار دارد» رفتيم؛ با هم 


ص :"اا 


.177 على مير سياسى» روشنفكران ايران: روايت هاى يأس و اميدء ص‎ -١ 


ارامية جيائكلن در جست و جوى امر قدسى» ص .١167‏ 


كنار كوه ايستاده بوديم و به منظره درخت هايى كه دامنه آن به سوى شرق و به طرف آلمان و جنكل سياه كشيده مى شد؛ مى 
نكريستيم. كربن يس از جند لحظه دستش راروى شانه بنده كذاشت و كفت: هنكامى كه جوان بودم از همين راه يايين مى 
رفتم تا خود را به جنكل سياه و سيس به اقامتكاه هايدكر در فرايبوركك برسانم. ولى يس از كشف جهان فلسفى و معنوى 
سهروردى و ملاصدرا؛ ديكر حاجت به جنين سفرى نبود.(1) 


البته كربن خود در جاى ديكرى صريحا اين اتهام را كه رويكردانى اواز هايدكر موجب كرايش وى به عرفان ويا 
سهروردى شده استء تكذيب مى كند و يرداختن و علاقه خويش به سهروردى را متقدم بر آشنايى خود با افكار هايدكر مى 
داند» در واقع جه بكُوييم كه كربن از هايدكر اعراض نموده استء يا او را وفادار به هايدكر بدانيم» در هر صورت او به عرفان 


و سهروردى بيش از هايد كر علاقه مند بوده است: 


با كمال تعجب شنيده ام عده اى كفته اند كه من به صوفى كرى و عرفان روى آورده ام جون از فلسفه هايدكر دلزده و نااميد 


شده ام؟! اين برداشت از زندكى فكرى من كاملا بى يايه و اساس استء زيرا نخستين نوشته هاى من درباره سهروردى در سال 
هاى “19 و 1988 به جاب رسيدء» در حالى كه ترجمه من از هايدكر در سال 1978 منتشر شد.(7) 


مسأله هرمنوتيكك كه كربن با توجه به عرفان اسلامى آن را به كشف المحجوب ترجمه مى كندء از مهم ترين رخدادهاى 
فلسفى دوران كرين بوده اسث. ابق بحت توشط هانس كنو رك كاذامر [18 بل ريكور لل هابد كر ونديكر انديفسدان مطرح 
شل. اوابا آشناى با بحث هرمتوتيككه بزركة ترين حخريان فكرى _فلسفى زمان خوه در جهان غرن .را شناغت ودز 


ص : ؟/ا 


.86 سيد حسين نصرء معرفت جاودان. ج 7 ص‎ -١ 
+ اد هائرئ كرينة از هايد كر ا سهرورذى: ترحمه.حامد قولادونل» ساؤمان حاب و انتشارات» قهران اس لاضن‎ 
ع زع 030300 6 .ما‎ 

ع- الاعمع81] آناهم 


مواجهه با عرفان شيعىء به آن توجه كامل داشتة اث :از ايق رو نايك كفت كه كردن شيوة يديدارشناسى هرمنوتيكك(1١)‏ را در 
بررسى عرفان و فلسفه شيعى از يديدارشناسان غير كلاسيكك جون هايدكر آموخت. وى درباره قرابت ميان هايدكر و تفكر 


اسلامى مى كويد: 


آنجه من در نزد هايدكر مى جستم, آنجه در يرتو آثار هايدكر دريافتم» همان جيزى بود كه در متافيزيكك ايرانى _ اسلامى 


مى جستم و مى يافتم.270 


به همين جهتء كربن در شناخت تفكر عرفانى شيعه» در نشست هايى كه با علامه طباطبايى داشته استء درباره مسأله تأويل و 
تفسير قرآن با وى» كفت و كو مى نموده استء به طورى كه همزبانى كربن با علامه طباطبايى كه درباره تأويل كتاب مقدس 
وتأويل مغنوق سكن فى كنشدة براى ذيكران سيار جحلب توحةبمى تموةة:اسث: 0 داريوئن شايكان مى كريد (كريخ شيقته 


تأويلى است كه در كتاب وجود و زمانء نوشته هايدكرء مى توان ديد).(5) 


از جمله اساتيدى كه كرين از او در فرانسه استفاده نمود. لوئى ماسينيون مى باشد. ماسينيون از جمله مستشرقانى است كه 


درباره 
ص ١/0:‏ 


-١‏ عاأناع مع معلا 

؟- داريوش شايكان» هانرى كربن» آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» باقر يرهام؛ آكاه. تهران» س ١/ا21‏ ص 28. 

“- داريوش شايكان؛ هانرى كربن» آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى؛ باقر يرهامء آكاه. تهران» س 1/١‏ ص 56. كربن 
كفت ١:‏ از آنجا كه غرب حس تأويل را از دست داده؛ ما ديكر قادر نيستيم به رموز كتاب مقدس راه ببريم و جنبه هاى 
اساطيرى ابعاد قدسى جهان را روز به روز بيش تر به فراموشى مى سيريم .» و نخستين بار بود كه من به ابعاد باور نكردنى اين 
اصطلاح كه كربن اغلب آن را به كار مى برد» و جنان كه مى دانيم» كليد نفوذ به اندرون تأملات وى باقى مى ماند» يى مى 
بردم . علا-مه طباطبايى كفت ١:‏ بدون شناختن راز تأويل معنوى آيا مى توان ازاين مسائل سخن كفت؟ معنويت حقيقى 
بدون تأويل ناممكن است » . دو مرد ( هانرى كربن و علامه طباطبايى ) با وجود دشوارى هاى زبان و بيان ... با يكديكر توافق 
كامل داشتند . من به امكانات بيكران اين « مفهوم » تأويل با همه نتايج مترتب بر آن بعدها بى بردم و دريافتم كه سراسر 
زندكى كربن در حكم نوعى كوشش در راه شكوفا كردن هنر تأويل در وجود وى بوده استء يعنى رسيدن به نمونه اعلايى از 
انديشه درون نكر كه وى ييقن ان آن جه هابى أ آن راادر تنودشناسى كفشف كردهة يود .اما همان جيرى كه دن قرايئك 
انديشه غربى در حكم روندى بود كه كسانى جون هوسرل و هايدكر بس[ از كذشت ووز كاران دراو ندان رسيدة يودلك ... 
كربن به من مى كفت : ١‏ منظور از كشف المحجوب همين استء يعنى يرده از باطن حقايق بركرفت » . 

*- داريوش شايكانء هائرى كربن» آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» باقر يرهام» آكاه؛ تهران» س ١/١‏ ص 98. 


اسلام وعرفان اسلامى سال ها يزوهش نموده و آثارى از خود به جاى كذارده است. از جمله آثار وى كتابش درباره 
حلاج است كه بيانكر دغدغه هاى عرفانى او مى باشد. وى اين علاقه را نيز در شاكرد خويش هانرى كربن به ياد كار كذارد و 
موجب شد تا نخستين فيلسوف ايرانى كه مورد توجه كربن قرار مى كيرد» شهاب الدين سهروردى باشدء همان طور كه 
نخستين عارفى كه مورد توجه ماسينيون قرار كرفت» محيى الدين عربى بود. به نظر مى رسد كربن نيز در تفسير فكر ابن عربى 
و تقريب آن با اسماعيليه» افكار استاد خود را ادامه داده باشد. زيرا ماسينيون معتقد بود:«ابن عربى با اقدام قاطع و بركشت 
نايذيرء الهيات عرفانى اسلام را به وحدت كرايى التقاطى قرامطه يا اهل ارتداد انتقال داد.)(1) و2750 


از جمله انديشمندان مسيحى كه هانرى كربن جون اوء از شيوه يديدارشناسى استفاده نمودء اتين زيلسون(”) است. وى كه 
تفوش هن و فلسوقن مسي و تومي اسخو يه سبحت با تكاة ينيدا رشتاسالةاينى تكرى و سيان قابل مقاشه يا محققات 
جون كربن و ايزوتسو در اسلام و ميرجا الياده در نماد شناسى و اسطوره شناسى از دين است. به نظر مى رسد هانرى كربن در 


شيوه 


٠/2: ص‎ 


.10 كلود عداسء ابن عربى سفر بى بازكشت. نيلوفر» تهران» س 1787 ص‎ -١ 

-١‏ (كنايات با شكوه ماسينيون در باب شيعه كرى و صبغه اساساً درس هاى وىء شعله عرفان را در روح كربن روشن مى كرد. 
بر كنار ماندن از تأثير كلام وى ممكن نبود. آتش جان وىء و نفوذ جسورانه اش در زواياى نهفته زندكى عرفانى در اسلامء 
كه تا آن زمان هيج كس بدينسان در آن راه نيافته بود» نجابت» خشم و شوريدكى وى در برابر فرومايكى هاى اين دنياء همه 
از عواملى بود كه بر جان شنوند كان جوان وى تأثير مى كذاشت. ازاين كذشته ماسينيون» ضمن يذيرش آشكار سهم اساسى 
ايران در جهان اسلامى ... اذعان داشت كه عالم ايرانى هركز منزلكه مطلوب وى نبوده است. در حالى كه كربن» برعكس» 
اران را خماتة خوة الحساس من كرد وعجبي ايع اس كه فرصت اقافت دز ابن غنانه وا ماسيكيون در اعخار وى كلل اشتببية 
دنبال يرسش هاى مكرر در باب روابط فلسفه و عرفان؛ ماسينيون جاب سنكى مهم ترين كتاب سهروردى» حكمه الاشراقء را 
به وى داد و جنين كفت: «اين كتاب را بكيريد. فكر مى كنم در آن جيزى مناسب حالتان بيدا كنيد) . و كربن مى كويد: 
«جيزى كه ماسينيون مى كفت» همان مصاحبت با سهروردى جوان بود كه از آن يس در سراسر زندكى ام دست از من 
برنداشت» . (هانرى كربن» آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص 737 ) . 

ووو !أ لأنمعط - عوممعاع 


يد يدارشناسانه خود نسبت به اسلام و تشيع به مانند اتين زيلسون(١)‏ در مسيحيت عمل نمود و از او الكو كرفته است.(5) 


تفكر هانرى كربن درباره عرفان و فلسفه اسلامى 


همان طور كه اشاره شد» در طول تاريخ نسبت به تفكر شيعه و مذاهب اسلامى» نككرش ها و تفسير هاى متفاوتى وجود داشته 
است. ديد كاه هايى جون ديد كاه كلا.مى؛ حديثى؛ فقهى؛ اصولى؛ فلسفىء عرفانى يا باطنى به دين در طول تاريخ بيروانى 
داشته» به طورى كه هر يكك از اين ديدكاه ها به يكك جنبه و ياره اى از دين اهميت بيش ترى داده و به زاويه اى از اسلام 
يرداخته است. آنجه در آثار و تأليفات هانرى كربن به جشم مى خورد اين است كه كربن به شيعه باطنى يا ولوى كرايش 


زيادى دارد و بخش اصلى آثار كربن در راستاى بيان اين تفسير و قرائت از مذهب شيعه مى باشد.(22 


ص :الا 


-١‏ براى آشنايى با افكار زيلسون رجوع شود به: اتين زيلسون» روح فلسفه قرون وسطىء ع. داووى» انتشارات علمى و فرهنكّى» 
تهران, عء"1. 

1- داريوش شايكان در باره رابطه كربن با زيلسون مى كويد: « كربن ... درس هاى اتين زيلسون در بخش علوم مذهبى 
مدرسه عملى مطالعات عالى رادر سال 75 -1477. با عطش تمام دنبال مى كند. وى ازاين درس ها مى آموزد كه متون 
كهن را جككونه بايد خواند و تفسير كرد. تعاليم استادانه زيلسن جنان تحسينى را در كربن بر مى انكيزد كه وى تصميم مى 
كيرد همان را الكوئ كار خود قرار دهك. او هى كوشد همعان دقت نظر جامعن را كه ؤيلسون در قرافت ودركك متون لاتبتئ و 
احباق آن.هايه كان برده بو در مورد متون عرى وفارسئ اى كه خود ون بعدذها ان هارا ترحمه و متتشدر كرده به كازيردة 
(هائرى كرين» آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص )١١‏ 

*- سيد حسين نصر در مقاله اى در توصيف كتاب «آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» اثر داريوش شايكان در بيان جهار 
سفر معنوى و فكرى كربن اين جنين مى كويد: افكار او [كربن] در جهار مرحله خلاءصه مى شود: )١‏ از دايره نبوت تا دايره 
ولايت كه رب النوع انسانى آن» حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم وحضرت حجت عجل الله تعالى فرجه الشريف 
است و رهنماى درونى آنء امام و فرشته و روح القدس و عقل فعال و حقيقت محمديه و نحوه شناخت در آن مرحله. الهام و 
كشف. ") از اصالت ماهيت به اصالت وجود كه از لحاظ انسانى» رب النوع آن زرتشت و افلاطون اند و رهنماى درونى آن 
عقل فعال و نحوه شناخت در آن مرحله حضور به عنوان شاهد و يا آنجه فيلسوفان اسلامى «علم حضورى) ناميده اند. *) از 
حكايت تمثيلى و رويداد آن در درون كه رب النوع انسانى آن كيخسرو و اسفنديار و رهنماى درونى آن سيمرغ و جبرئيل اند 
و نحوه شناخت در آن مرحله؛ مشاهده جام جم است. ©) از عشق انسانى به عشق ربانى كه رب النوع انسانى آن مجنون و 
عاشقان راه حق در تصوف اند و رهنماى درونى آن» حكمت الهى و نحوه شناخت در اين مرحله شهود بين تعطيل و تشبيه 
يست. بالادخره آنجه اين جهار سفر فكرى و معنوى كربن را به هم مرتبط مى سازد همان عالم خيال است كه از جوانب 
كوناكون مرتبط به وحى و وجود شناسى و حكايت و درون نككرى وعرفان است. (سيد حسين نصرء حكمت جاودان, ج 7 
ص عع - مع). 


كربن در تقسيم بندى و شناخت ادوار فلسفه اسلامى» از تقسيمات و كونه شناسى متداول در كتاب هاى تاريخ فلسفه تبعيت 
نمى كند و به آن ها روى خوشى نشان نمى دهد؛ زيرا وى معتقد است كه تاريخ فلسفه اسلامى را بايد تاريخ فلسفه نبوى يا 
حكمت معنو دانستا بو ا لمتطز او حكمت الام كدير كرفعة اواسدة توق و ولاديتاماسان اسمة ذاراق عمق وو فى 
هايى است كه تاريخ فلسفه اسلامى را از تاريخ فلسفه يونان متمايز مى سازد و مؤلفه هاى آن برآمده از شريعت» طريقت و 
حقيقت است. از اين رو وى در تقسيم بندى تاريخ فلسفه اسلامى» برخلاف مورّخان غربى كه تاريخ فلسفه اسلامى را با ابن 
رشد يايان يافته مى دانند» معتقد است كه اوج فلسفه و حكمت معنوى اسلام و خصوصاً شيعه يس از اين دوره تحقق يافته 


است. بدين جهتء وى تاريخ فلسفه اسلامى را به سه دوره تقسيم مى كند: 


.١‏ از آغاز تا مركك ابن رشدء نخستين دوره تاريخ فلسفه اسلامى است. اين دوره از سده هاى آغازين اسلام و به هنكام ورود 


فلسفه به سرزمين هاى اسلامى شروع مى كردد و تا سه قرن يبش از صفويه ادامه مى يابد. به تعبير كربنء با 


ص ://ا 


مركك ابن رشد تفسير خاصى از فلسفه به يايان مى رسدء اما نككاه جديدى به فلسفه از جانب سهروردى و محيى الدين ابن 
عربى مطرح مى شود كه به اعتقاد او تدوين نوعى حكمت معنوى است. اين در حالى است كه در نككاه انديشمندان غربى و 


فيلسوفانى كه يس از ابن رشد آمده اند» هيج كونه توجهى نمى شود. 


؟. از سه قرن ييش از صفويه دوره دوم آغاز مى كردد و تا عصر صفويه ادامه مى يابد. كربن معتقد است در اين دوره الاهيات 
صوفيانه شكل مى كيرد» و بز ركانى همجون مكتب ابن عربى» تعليمات نجم الدين كبرى» سهروردىء سيد حيدر آملى» ييوند 
ميان تشيع با تصوف و آيبن اسماعيلى شكل مى كيرد. 


*. از عصر صفويه نا كنون دوره سوم نام كرفته است. ياره اى از بزركك ترين حكماى اسلامى متعلق به اين دوره مى باشند.(1) 


كربن از جمله كسانى است كه بر حسب اين تقسيم بندى معتقد است كه دوره دوم از تاريخ فلسفه از اهميت زيادى برخوردار 
مى باشد. از اين رو در بيان عرفان و فلسفه اسلامى به انديشمندان و متفكرينى مى يردازد كه در ايجاد حكمت معنوى حيات 
اثر بخش بوده اند» كه بايد به اين شخصيت هايى كه در ترسيم كربن از يديدارشناسى اسلام مؤثر بوده اند» مستقالا يرداخته 
شود. لازم به ذكر است كه كربن در مقدمه كتاب جامع الاسرار و منبع الانوار سيد حيدر آملى در بيان مراحل تطور و تحول 
لاه شو وز كيك و ضركاة» مدجيان ورطله قائل اكه اقووة او لوا زهان حضون بيغز ان كيس نا نوناق انان فى بواشظة 


امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف و آغاز غيبت كبرى در سال 4 "هجرى (زمان وفات آخرين نائب 
ص :هلا 


., - ١ صص‎ )231١7/7/ هانئرى كرين» تاريخ فلسفه اسلامى» سيد جواد طباطبايى» جاب دوم» كويرء تهران.» س‎ -١ 


امام عصر عج) مى داند. دوره دوم را از سال 69 "مهجرى قمرى تا زمان خواجه نصير الدين طوسى در قرن هفتم مى خواند. 
دوره سوم راز زمان مركك خواجه نصير طوسى تا زمان ميرداماد در قرن يازدهم و ظهور مكتب اصفهان مى شمارد و دوره 
جهارم رااز زمان مركك ميرداماد تا رو زكار كنونى تقسيم بندى مى كند.(١)‏ 


تأثير آراى شهاب الدين سهروردى بر هانرى كربن 


هائرى كربن به سهروردى بسيار علاقه مند بود. آن كاه كه در فرانسه اشتغال علمى داشت و در حال تخصص يافتن در زبان 
هاى باستانى و آموزش زبان هاى فارسىء عربى و يهلوى بود» موضوع تخصصش را شهاب الدين سهروردى قرار داد. شايد 
بتوان كفت كه توجه كربن به شيعه باطنى و عرفان بر اثر دلدادكى اى است كه وى به سهروردى داشت. از جمله كارهاى 
علمى كربن در ايران» تصحيح مجموع آثار سهروردى است كه جزء مجموعه كنجينه هاى نوشته هاى ايرانى مى باشد. او 
نخستين كسى بود كه با همكارى تعدادى از انديمشندان ايرانى به جمع آورى مجموعه آثار سهروردى همت ورزيد. شايكان 


درباره تآثير يذيرى كربن از شخصيت هايى همجون هايد كُرء اتين زيلسون» سهروردى و ديكران مى كُويد: 


يس سير و سلوكك كرين جنبه هاى كوناكون دارد كه مجموعه آنها به راهى مى انجامد كه در يكك سوى آن اتين زيلسون و 
مطالعات وى در قرون وسطا قرار دارد و در سوى ديكرش عرفان اشراقى سهروردى» ضمن آن كه در مراحل راه به متفكران 
يروتستانى جون لوتر و هامان و به فيلسوفى جون هايدكر بر مى خوريم. در طول اين راه كربنى مى يابيم كه به كفته ر. شتوفر 


در عين حال «متكلمى يروتستان»» «اهل تأويلى» از مشرب هايد كرء مستشرقى آشنا به رموز عرفان و مورخى مذهبى است. 


/٠١:ص‎ 


هيج يكك از اينها جانشين ديكرى نمى شودء زيرا فعاليت هاى معنوى كربن به نحوى با يكديكر همزمان بودند. كرين همجنان 
كه در كذشته زبانهاى عربى و سانسكريت را با هم آموخته بود» مستشرقى بود در عين حال آشنا به تأويل فلسفى هايدكر. 
كذار از هايدكر به سهروردى, كه آن همه كنجكاوى برانكيخت,. معنايى ندارد مكر در صورت در نظر كرفتن كسستى معرفت 
شناختى كه در آن «دازاين» (11أ©1035) هايد كرى بارى از حد خود در كذرد تا به ساحت اخروى وراء مركك بودن برسد.(١)‏ 


دكتر نصر درباره نقطه عطف زندكى هانرى كرين اينجنين مى كويد: 


كربن به من كفت كه نقطه عطئ فلسفى زندكى او آن روزى بود كه در دانشكاه سوربن سر كلاس ماسينيون نشسته بود. 
ماسينيون از علاقه كربن هم به فلسفه و هم به هايدكر و كسانى مانند او آكاه بود و علاقه معنوى كربن را به فلسفه خوب مى 
شناخة: اوقوبايان كلاسن كنات كينها وا از جبب ترون آووه قن جالى كه ان را به كربو هن ذا كقكة ايف كمشده 


توسة اين كناب ناب ستكى يود از كمه الاشراق سهروردى.70) 


سهروردى از جمله نخستين فيلسوفانى است كه مورد توجه كربن بوده و يايه فكرى او را تشكيل داده است. سهروردى توجه 
خاصى به فلسفه خسروانى (ايران باستان / يهلوى)» فلسفه افلاطونىء نو افلاطونى و عرفان اسلامى داشته است و در راه ييوند 
ميان اين مؤلفه هاء به طرحى جديد از فلسفه و تبيين عالم دست زد كه آن را مى توان در كتاب حكمه الاشراق او ديد. كليه 
عناصرى كه مورد توجه سهروردى استء به نوعى معطوف به عرفان و تفسير باطنى از عالم است. سهروردى خود تحت تأثير 
فلوطين بود. همان طور كه فلوطين در صدد جمع نمودن ميان افكار و انديشه هاى فيلسوفان بيش از خود بود و فكرى 


/م١١ص‎ 


اددزافيم عنهاتكلنية در جست و جوى امر قدسى» ص .١167‏ 


اشراقيى و شهودى داشتة» سهروردى نيز به هماهتكك سازى مان حكيماك يونان» ايران» ببامبران و عرقا برداخت. و اين آمر سيار 
مورد توجه انديشمندى جون كربن قرار كرفت كه به دنبال تأويلى باطنى از عالم بود. شايد در فرهنكك اسلامى» سهروردى 
نخستين كسى باشد كه فكرش الهام بخش كربن در طرح مسأله حكمت معنوى به جاى فلسفه يونان بوده است.نصر درباره 


علاقه كربن به سهروردى مى كويد: 


احساس مى كرد. او دلبستكى شخصى و بسيار عميقى به امام دوازدهم و ديكر امامان شيعه داشت به كونه اى كه عشق او به 
امامان شيعه باور نكردنى بود جنان كه كويى خود از شيعيان بسيار يرهي زكار است.(١)‏ 


سهروردى كه عناصر ذهنى خود را وامدار افلاطونء فلوطين» فلسفه خسروانى و تصوف اسلامى بودء اعتقاد داشت همه بز ركان 
انديشه» فيلسوفان و انبيا به بيان يكك حقيقت كه همان حكمت اشراق استء يرداخته اند و بر اين باور بود كه شناسايى حقيقى» 
همان حكمت اشراق است كه از ابتداى تاريخ جوامع از هرمسء _ كه كفته شده همان ادريس ييامبر است _ زرتشت و ديكر 
بيامبران تا فيشاغورث؛ افلا.طونء فلوطين و بزركان صوفيه جون حلا-جء بايزيد بسطامى» سهل تسترىء ابوالحسن خرقانى و 
ذوالتون مصرى به آن يرداخته اند و همه آنان از يكك حقيقت كه با كشف و شهود و اشراق حقيقت حاصل مى كردد» سخن 
كفته اند.(؟) 


كربن درباره رابطه تفكرات نو افلاطونى» خسروانى و اسلامى و تطبيق آنها با يكديكر براين باور است كه اين مفاهيم قابليت 
تطبيق با يكديكر را دارند و معتقد است به دليل عدم 


ص:7/ 


احدراميج كلها ب كلع در جسث و جوى امر قدسى» ص .١57‏ 
؟"-رر.كك به: عبدالحسين نقيب زاده» درآمدى بر فلسفه» جاب دوم؛ تهران» 231777/7 صص ١2#‏ - 250 1. 


تطبيق يافتن اين مفاهيم با يكديكر بوده كه به كثرت و تعدد جهان بينى ها وانديشه ها در شرق و غرب دامن زده شده است. 
به عنوان مثال وى معتقد است كه ميان سه اقنوم نو افلاطونى با حقيقت محمديه در تفكر شيعه و صادر نخست نيز ارتباط وجود 
دارد و مى كويد طرح اين مباحث از جانب انديشمندان در تمدن ها و فرهنكك هاى متفاوت» اصطلاحاتى متفاوت براى يكك 
حقيقت مى باشئدء به طورى كه اين انديشه كربن دقيقاً ريشه در همان تفكرى دارد كه سهروردى نخستين نماينده آن فكر 
شمرده مى شود و مى كفت كه ميان انديشه هاى يونانى» يهلوى و اسلامى هيجكونه تعارضى وجود ندارد و همه آنها را از 
يكك آبشخور و خاستكاه مى دانست و يا در تعبيرى ديكرء ملاصدرا معتقد بود كه حكما و انديشمندان يونانى» معرفت و دانش 
خود رااز سرجشمه و مشكوه نبوى كرفته اند از اينرو كربن با الهام از سخنان امثال سهروردى و ملاصدرا بر اين باور بود كه 
تفاوت ميان بسيارى از انديشه ها و تمدن هاى شرقىء بر اساس اختلافى زبانى و اصطلاحى استء و كرنه آن انديشه ها در 


بسيارى از موارد به بيان يكك مفهوم و حقيقت مى يردازند و سرمنشأ الوهى و نبوى دارد: 


بايد توجه داشته باشيم كه فيلسوفان ايرانى ما با جه سهولتى سه اقنوم نو افلاطونى را كه عبارتند از احد» عقل و روان (-نفس) 
ملاضو ليه كانه كيت لاع عوك وو ارقاط قوار فاك اق كدعيارظ انيت لامرك" (حواة الزهت» ررك احياة 
تعقل) و ملكوت (جهان نفس»؛ از اين هم بالاتر نوافلاطونى كرى ايرانى مفهومى از اين به ميان آورده كه مفهوم شيعى خاص 
و همان صادر اول از مصدر احد است كه نور محمدى يا حقيقت محمديه ناميده مى شود. در واقع اين حقيقت همانا باركاه 
تجمع كوهرهاى نورانى جهارده معصوم است. ميان ييامبر و امام همان روابطى فرض مى شود كه ميان عقل (اقنوم دوم در 
فلسفه نو افلاطونى) و نفس (اقنوم سوم) وجود دارد. از اينجا به بنياد فلسفه نبوت مى رسيم كه راه حل مشكل دشوار كذار از 
لدع ين كن 
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بسيار رابه شيوه اى اصيل بيشنهاد مى كند. بدين سان فلسفه شيعى و فلسفه نو افلاطونى به طور متقابل حامى و نككهدار 
يكديكر مى شوند. اين امر تا اين تاريخ هركز در همايش هاى فلسفه مورد توجه قرار نكرفته استء ولى امرى است كه 


تنوع جهان بينى ها در شرق و غرب را تشكيل مى دهند.(١)‏ 


از منظر سهروردى كه به حكمت معنوى و ييوند ميان حكمت يهلوى» سنت عرفانى و حكمت يونانى قائل است و ميان آنها 
ارتباط و وحدت درونى قائل استء نوعى ارتباط ميان مفاهيم زرتشتى و اسلامى به جشم مى خورد و كربن به اين ارتباط 
توجه خاصى دارد و در بسيارى از آثار خود از جمله تاريخ فلسفه خويش به مواردى از آنها اشاره مى كند. وى مى كويد كه 
سهروردى ميان شهريار عارف و حكيم ايران باستان و امام غائب شيعيان نوعى همسانى قائل بود» به طورى كه سهروردى همان 
ويزكى هايى را كه براى امام غائب شيعيان قائل بود براى خسروان قائل بود. منظور از خسروان در سنت ايرانى همان نامى 
است كه براى حكماى الهى استفاده نموده اند و بركرفته از نام كيخسرو حاكم يرعظمت و يرشكوه ايرانى استء از جمله اينكه 
سهروردى مى كويدء همانطور كه نور امام غائب موجب روشنى قلب مومنان و هدايت آنان مى شود. هم جنين خسروان نيزاز 
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جنين ويزكّى برخوردارند: 


خوارنه شامل قطب هم مى شود. البته امام غائب از نكا انسان ها ينهان است ولى نور اوء قلب مومنان را روشن مى كند و آنان 


را در يرده اسرار تا جايكاه خويش در طبقه هشتم آسمان ها هدايت مى نمايد» خسروان از جنين 


ص :/ 


-١‏ هائرى كربن» انديشه غربى و كفت وكوى تمدنها : مجموعه سخنرانى هاى همايش 75 - ٠١‏ اكتبر //2191 نشر و يزوهش 


فرزان» تهران» سس ل ص عه 


ويزكى هايى برخوردارند. به باور سهروردى؛ شهريار عارف و حكيم ايران باستان و امام غائب شيعيان در يكك كفه قرار 
دارند.02١)‏ 


وى در مسير بيان حكيمان حقيقى حتى از دانايان و حكميان ايرانى جون شاهان ييشدادى مانند فريدون و شاهان كيانى جون 
كيخسرو و از افرادى جون بزركمهر نام مى برد و آنان را در كنار حكيمان يونانى جون امي دكلس و فيثاغورث و عرفايى جون 
ابوالحسن خرقانى و ذوالنون مصرى مى نهد(1؟) و معتقد است كه مشابهت ميان انديشه هاى افلاطون و اعتقادات ايرانيان باستان 
نمى تواند برآمده از يكك اتفاق باشدء بلكه اين افكار مشتركك را محصول حكمت باطنى و كشف حقايق عالم اعلى مى 
داند.10)به همين جهت سهروردى خود را جانشين و وارث همان حقيقت اشراقى يا حكمتى مى شمارد كه بر حكيمان مذ كور 
آشكار شده بود و داراى وحدت متعالى در تمامى جوامع و در ميان تمام حكيمان است و حتى افرادى جون ابن سينا و 
فارابى را مصداق فيلسوف واقعى نمى داند» بلكه فيلسوف واقعى را عرفا و آن دسته از فيلسوفانى مى داند كه بهره اى از 
حكمت واشراق داشته باشند. وى در يكى از كتاب هاى خود به بيان رؤيايى مى يردازد كه در آن از مؤلف اثولوجيا (كه به 
اشتباه ارسطو تصور مى شد) مى يرسد كه آيا مصداق واقعى فيلسوفء مشائيانى جون ابن سينا و فارابى هستند يا نه؟ و ارسطو 
در جواب او مى كويد كه اين جنين نيست و حكماى واقعى بايزيد بسطامى و سهل تسترى هستند و در واقع حكمايى را كه 


اهل اشراق و شهود هستندء تأييد 
ص :6/ 


-١‏ بن مايه هاى آبيين زرتشت در انديشه سهروردى» ص ؟737. 

-١‏ شهاب الدين سهروردىء حكمه الاشراق» مجموعه دوم مصنفات سهروردى, جاب تهران» ص 21 1: ( ... و الاضواء المينويه 
ينابيع الخره ١‏ خره» و الرأى التى أخبر عنها زرادشت و وقع خلسه الملكك الصديق كيخسرو المباركك اليها فشاهدها و حكماء 
الفرس كلهم متفقون على هذا حتى إن الماء كان عندهم له صاحب صنم من الملكوت و سموه ١‏ خرداد؛ و ما للأشجار سموه ١‏ 
مرداد» و ما للنار سموه « ارديبهشت)). 

*- غلامحسين ابراهيمى دينانى» شعاع انديشه و شهود در فلسفه سهروردىء جاب دوم, انتشارات حكمت,ء تهران» س 21788 


صص لع ح رلاع. 


مى كند.(١)به‏ همين خاطر از نظر سهروردىء فلسفه ارسطو آغاز فلسفه يونانى نبوده» بلكه يايان آن بوده است(5) و او مانند 
افرادى جون مارتين هايدكرء به فيلسوفان بيش از ارسطو جون افلاطون و حكيمان بيش از سقراط جون فيثاغورث و هراكليتس 
توجه بيش ترى دارد و آنان را به حقيقت و حكمت نزديكك تر مى داند0) و در واقع مى كوشد تا ميان حكمت زرتشت و 
افلاطون وحدتى ايجاد كند.(5) با وجود آن كه سهروردى همان طور كه در مقدمه حكمه الاشراق يادآورى مى كندء معتقد 
است كه بايد اول به دنبال حكمت بحثى و سيس به دنبال حكمت ذوقى بودء اما آنجه جلب توجه مى كندء اين است كه وى با 
انتقاداتى كه به بيروى از غزالى بر فلسفه و منطق ارسطويى وارد مى سازد» مى خواهد يكك رويّه و روش خاصى را در فلسفه 
اسلامى كه كربن از آن الهام مى كيرد واز آن به حكمت معنوى تعبير مى كند» فراهم سازد. سهروردى خواست تااز حكمت 
دينى و سنت اشراقى» رويّه خاص فلسفى خود را بنا نهد. در اين مسير به يكك نوع وحدت باطنى و درونى ميان تمامى 
انديشمندان» مكاتب و حكيمانى كه حقيقت را از مسير كشف و مشاهده مى طلبند» قائل است. و در 


ص :7/2 


-١‏ سيد حسين نصر» سه حكيم مسلمان؛ احمد آرام» جاب ينجم؛ شركت سهامى كتابهاى جيبى» 01717١‏ تهران» ص ”7 (به نقل 
از بخش هه الهيات كتاب تلويحات از آثار سهروردى )؛ تاريخ فلسفه اسلامى؛ هانرى كربن» ص 198. ارسطو در رؤيا به 
سهروردى مى كويد: « اينان > بايزيد بسطامى و سهل تسترى - فيلسوفان به حق بودند» . بدين سان حكمت اشراق ميان 
فلسفه و تصوفء. ييوندى ايجاد كرد و آن دواز آن يس از يكديكر جدايى نايذير شدند. 

.) سه حكيم مسلمان» ص ١"(به نقل از مقاله ششم شهاب الدين سهروردى از طبيعيات كتاب مطارحات‎ -١ 

'- سهروردى در بيان كمالات و تجربه هاى عرفانى و عظمت شخصيت افلاطون به نقل داستانى از تخليه روح و عروج وى به 
عالم نور مى يردازد و مى كويد: «و قد حكى الالهى افلاطون عن نفسه فقال ما معناه: إنى ربما خلوت بنفسى و خلعت بدنى 
جانباً و صرت كأنى مجرد بلا بدن» عرى عن الملابس الطبيعه برىء عن الهيولى فأكون داخلا فى ذاتى خارجاً عن ساير الاشياء 
فأرى فى نفسى من الحسن و البهاء و السناء و الضياء و المحاسن العجيبه الانيقه ما ابقى متعجباً فأعلم أنى جزء من اجزاء العالم 
الاعلى الشريف.). تلويحات» مجموعه اول آثار سهروردى؛ جاب استانبول» ص .١١7‏ 

*- سه حكيم مسلمان» ص "/. 


ميان تمامى انديشمندانى كه در حوزه نظر و عمل اشتغال دارند؛ آنانى را كه هم در فلسفه استدلالى و هم در عرفان به كمال 
رسيده اند» برترين و كامل ترين طيف مى داند كه به معرفت واقعى رسيده اند واز آنان به حكيم متأله تعبير مى كند(١)‏ و 
فيثاغورث و افلاطون از يونان و خود را در جهان اسلامى از جمله اين حكيمان مى داند. 


هانرى كربن معتقد است كه نظرات سهروردى بر انديشه هاى خواجه نصير طوسىء ابن عربى و شارحان شيعى وايرانى ابن 
عربى بى تأثير نبوده است.(7) هم جنين بر ميرداماد كه متخلص به اشراق است و بر صدرالمتالهين شيرازى كه بر كتاب حكمه 
الاشراق تعليقه نوشت و بر عده اى از زرتشتيان شيراز به همراهى موبد بزركك آذر كيوان كه اويانيشادها و بهكودكيتا راااز 
سانسكريت به فارسى ترجمه كرده اند» تأثيركذار بوده است. به علاوه كربن معتقد است جمع ميان اشراقء ابن عربى و تشيع 
امرى بود كه نزد محمد بن ابى جمهور به ثمر رسيد و در فاصله سده هاى نهم هجرى (يانزدهم م) و دهم هجرى (شانزدهم م) 
جهش فوق العاده اى به وجود آورد»0 )به طورى كه ابن ابى جمهور احسائى بعدها بر فرقه شيخيه و بزركان اين طايفه بسيار 


اث ركذار بوده اس 

عوامل تأثي ركذار بر نكرش هانرى كربن درباره مهدويت 

.١‏ شهاب الدين سهروردى: با توجه به موقعيت خاصى كه شهاب الدين سهروردى در عالم انديشه دارد و تأثير زرفى كه بر 
فيلسوفان و عرفان 


ص :// 


-١‏ به تعبير سيد حسين نصرء از كاربرد لفظ «متأله» درباره حكيمان اشراقى توسط شهاب الدين سهروردى است كه اين لفظ 
براق دسعه اق از حكنائ الهى دن ايراق ال حسلة هلاضدرا به غنوان صدر المتالهين:ه كان رفت استث. سيك حسين ضير مه 
حكيم مسلمان» ص 187). 

"- تاريخ فلسفه اسلامى» ص .5١7‏ 

"- تاريخ فلسفه اسلامى» صص 08" -8017. 


كنانبان سى ادحو كذارةههى كران ماو اق اننظ كناو كددزبانوسيدومك النكة اقناره شروى تظراقى كت ,ا سيا 
درباره مهدويت مى باشدء و يا نككرشى فلسفى است كه توسط ديكران در زمينه مهدويت مورد بهره بردارى قرار كرفته است. 


به اين جهت كربن در آثار خود به ياره اى از اين ارا اشاره مى كند. 


١١_نبوت‏ باطنيه: هانرى كربن معتقد است كه سهروردى به عنوان فيلسوفى كه به دنبال تفسيرى معنوى و باطنى از دين و 
فلسفه استء اعتقاد داشت كه بايد در حكمت و تجربه معنوى و تفسير باطنى از شريعت» فردى حكيم كه سرسلسله حكيمان 
است و در ادبيات عرفانى موسوم به قطب الاقطاب استء قرار داشته باشد. «در حقيقت» سهروردى كسى را در سرسلسله حكما 
قرار مى دهد كه در حكمت و تجربه معنوى به يكك اندازه به مقام والا رسيده باشد1(.0) از نظر كربن اين قطب كسى است كه 
جون به مقامى والا و بلند رسيده؛ مى تواند مفسّرر رسالت نبوى باشد و بدون حضور او عالم نمى تواند باقى بماند» حتى اكر 


رهماة انوا فقتاستك 


كربن يس از اين كه نككرش سهروردى را درباره قطب بيان مى كندء مى كوشد تا هماهتككى اين فكر او را با مسأله قطب 
الاقطاب يا امام در فكر شيعه بيان كند. وى مى كويد مسأله امامت كه به دنبال دايره نبوت و ختم نبوت قرار مى كيرد و با 
ولايت كره خورده استء از استوانه هاى نبوت باطنيه باقيه است و يس از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم هرجند رسالت 
مسدود شد و يس از وفات ايشان رسالت نبوى ختم يافتء اما نبوت باطنيه باقيه» همجنان با مسأله امام (قطب الاقطاب) و ولايت 


او ادامه مى يابد. 
كربن معتقد است كه دليل اين كه فقهاى حلب سهروردى را محاكمه كرده بودندء اعتقاد 
ص :// 


."08 تاريخ فلسفه اسلامى»؛ ص‎ -١ 


سهروردى به ادامه يافتن نبوت باطنيه به وسيله امامت بوده است. زيرا او كفته است كه خداوند قادر است در هر زمانى» حتى 
زمان كنون. ييامبرى را براى السآن ها كسيل دار از نظر كربن منظور سهروردى اين نبوده كه خداوند ييامبرى رايس از خاتم 
رسولان» محمد مصطفى صلى الله عليه و آله و سلم مى فرستد تا شريعت جديدى را بياورد» بلكه منظور او نبوت باطنيه بوده 
است» خداوند يس از خاتم الانبيا امام را مى فرستد كه داراى ولا-يت و نبوت باطنيه است و به تأويل و تفسير شريعت مى 


يردازد. از نظر كربن اين سخن سهروردى دست كم نشانى از تشيع باطنى است كه در او قرار داشت: 


در محاكمه سهروردى... اكرجه مراد از ييامبرى ديكرء نه ييامبر واضع شريعتء بلكه نبوت باطنيه بود؛ انما اين نظريه» دست 
كمء نشانى از تشيع باطنى در خود داشت. بدين سان سهروردىء با اثر خود كه حاصل عمر او بود و با مركك خود, به عنوان 


شهيد راه حكمت نبوىء» فاجعه «غربت غربى» را تا يايان آن به تجربه دريافت.(1) 


در راستاى همين تشيع باطنى» كربن مى كوشد تا عناصر فكرى سهروردى را كه در مسير دركك باطنى از دين و تشيع قرار 
دارد» آشكار سازد. وى مى كويد كه سهروردى با استفاده از اصطلاح قرآنى اهل كتابء يعنى امّتى كه داراى كتابى آسمانى 
هستند» معتقد بود كه در رأس اين امّت» شخصى با عنوان «قبِم بالكتاب» قرار كرفته است كه براى دركك معناى درونى و باطنى 
قرآن ودرك مشكلات قرآن بايد به او رجوع نمود كه اين اصطلاح قيِم بالكتاب كه سهروردى به كار برده است» در تشيع 
براى ناميدن امام و نقش اساسى او به كار كرفته شده است.(1) به همين جهت كربن نتيجه مى كيرد كه بى علت نيست كه 


سهروردى يس از ذكر نقش قطب در مقدمه اثر مهم خود «حكمه الاشراق» 
ص:9/ 


.":08 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -١ 
.:07 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -" 


بار ديكر اصطلاح خاص تشيع را به كار مى كيرد. در واقع اين را دليلى براين امر مى داند كه ميان تفكر اشراق و تشيع 
نزديكى وجود دارد؛ زيرا در تفكر عرفانى و شيعى اعتقاد بر اين است كه يكى از ويزكى هاى امام ازجمله امام مهدى عجل الله 
تعالى فرجه الشريف هدايت باطنى و تفسير باطنى از شريعت و رسالت است.(١)به‏ همين جهت مفهوم امام در انديشه 


سهروردى جون تشيع باطنى مسأله اى جدّى بوده است. 


؟. ١_عالم‏ مثال: سهروردى به ييروى از افلاطون و نو افلاطونيانى جون فلوطين براى عالم نظامى طولى قائل بود. و همان طور 
كه افلاطون علاوه بر عالم مادّه به عالم مُثّل (ايده ها) قائل بود يا فلوطين كه در نظام طولى عالم به ترتيب معتقد به: احد» عقل» 
نفسء طبيعت و مادّه بود» سهروردى هم با توجه به اصطلاح شناسى خاص خود كه متأثر از ادبيات اشراقى بود معتقد بود كه 
در نظام طولى عالمء عالم نور الانوار (ذات خداوند»» عالم انوار قاهره (عقل)» عالم انوار مديّره (نفس)» عالم مُث معلقه (عالم 
مثال) و عالم مادّه قرار كرفته است. 


منظور سهروردى از عالم مُّل معلقه غير از عالم مثالى است كه افلاطون به آن اعتقاد داشت و به آن عالم مثل نوريه هم كويند. 
در واقع سهروردى علادوه براين كه معتقد به عالم مُثْل افلاطونى (مُثْل نوريه) بود و براى تمامى يديده هاى جزئى عالم يكك 
صورت و مثال كلى در عالم مُث قائل بود به عالم مُثّل معلّقه يا عالم مثال كه حد فاصل ميان عالم محسوس و عالم معقول يا به 
تعبير ديكّر عالم روحانى و عالم 


9١:ص‎ 


-١‏ در قرآن آيات زيادى وجود دارد كه يكى از وظايف امام راضريها دان ابو و دبض ير خداولكة بيان مى كند. از جمله 


در سوره انبياء» آيه*/: ) و جعلناهم أئمه يهدون بأمرنا ( و سوره سجده. آيه 76: ) و جعلنا منهم أئمه يهدون بأمرنا (. 


جسمانى است» قائل بود.(1) بنا براين عالم مثال افلاطونى (مُثْل نوريه) در نظر سهروردى غير از عالم مثالى (مُثْل معلقه) است 
كقاوى دياق من كند 1ل مضافا او غلاوه ب سليله مراقت عاق فرشكاة به رك وطن عرفن الافرشكان قانا كد كدااين رشن 
عرضى قابل تطبيق با جهان ارباب انواع يا عالم مُتْلى است كه افلاطون به آن اعتقاد داشت و معتقد بود كه مُثّل افلاطونى يا 
عالم ارباب انواع به مانند سلسله طولى از يكديكر تولد بيدا نمى كنند. 


بنابراين عالم مثالى كه سهروردى از آن سخن مى كويد, حد ميانه و حد وسط عالم معقول و عالم محسوس قرار كرفته است و 
به تعبير فيلسوفان» خيال فعّال مى تواند آن را دركك كند. از نظر وى مُثّل معلقه يا عالم مثال عالمى است كه فراتر از عالم مادّه 
ياعالم جسمانى است و قائم به ذات مى باشد و داراى بعضى از ويزكى هاى عالم مادّه جون صورت و شكل مى باشدء اما 
داراى جرم و يُعد نيست. در واقع موجودات جهان حسىء مظاهر و جلوه اى از عالم مثال هستند و هر جه در عالم ماده قرار 


دارد»ء جلوه اى از عالم مثال مى باشد. 


سهروردى بنا به قاعده امكان اشرف كه وجود ممكن أكَس را قبل از ممكن اشرف ممتنع مى داند» معتقد است كه عالم برتر 
بايد قبل از عالم يست تر تحقق داشته باشد و با اين حساب,. عالم مثال بايد ييش از عالم مادّه وجود داشته باشدء و هر عالم 


يست تر نسبت به عالم برتر» حالت محبت و كشش دارد و وجودش وابسته به آن عالم 
ص:١1‏ 


-١‏ ر.كك به: غلامحسين ابراهيمى دينانى» شعاع انديشه و شهود فلسفه سهروردىء جاب دوم؛ حكمتء تهران» س 1788 صص 
واء - "١ع‏ ؛ سيد حسين نصر» سه حكيم مسلمان» 80- 485 مير عبدالحسين نقيب زاده؛ در آمدى به فلسفه. جاب دوم آكاف 
تهران» س 11/7 ص /1517. 

اد سهروودى دن حكمه الاشراق دريارة تفاوتك عالم مُثْل معلقه (عالم مثال سهروردى) و مُثّل نوريه (عالم مثال افلاطونى) مى 
كويد: ١‏ ... و الصور المعلقه ليست مُمْل افلاطون فان مُثْل افلاطون نوريه ثابته فى عالم الانوار العقليه و هذه مُث معلقه و ليس 
لها محل فيجوز ان يكون لها مظهر من هذا العالم» ( حكمه الاشراق» جاب سنككى» ص )2١١‏ . 


است. سهروردى مُثّل معلّقه را جواهرى روحانى دانسته كه در عالم مثال قائم به ذات خود مى باشند و معتقد است كه غرايب و 
عجايب عالم مثال بى يايان و شهرهاى آن غير قابل احصا است و افرادى كه اهل رياضت بوده و از علوم مرموزه برخوردار 


باشند» مى توانند از راه هاى مختلفء, امور غيب را دريافت نمايند.(0١)‏ 
كربن در تاريخ فلسفه خويش در توصيف عالم مثال معلقه سهروردى مى كويد: 


كه آن را به مدخل عالم ملكوت تبديل مى كند. شهرهاى تمثيلى جابلقاء جابلسا و هورقليا در همين عالم قرار دارد.70) 
سهروردى معتقد بود كه اهل اشراق در خلسه هاى معتبر و مكرر خود به عالم هورقليا راه يافته و «هورخش» را مشاهده مى 
نمايند. منظور از هورخش در زبان اشراقيون وجهه عالى الاهى است كه در زيباترين صورث متجلى مى كردد و سهروردى 
درباره آن مى كويد: 

وقد يكون المخاطب بتراء فى صوره إِمّْا سماويه او فى صوره ساده من الساداه العلويه و فيشجاه الخلسات المعتبر فى عالم 
«هورقليا للسيد العظيم «هورخش)» الاعظم فى المتجسدين المبجل الذى هو وجه الله العليا على لسان الاشراق....0) 


كربن كلمه «فيشجاه») در سخن سهروردى را به معناى «يبشكاه) معنى نموده است. 
بنا به نظر كرين اين عالم مثال كه حد واسط ميان عالم معقول و عالم جسمانى است و توسط ميال فال دركك مى شود: عالمى 
است كه مى توان در آن همه غنا و تنُوع جهان محسوس را به حالت لطيف بازيافت و در واقع عالم مثال. مدخل و 
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.51١1/- ؟5١8صص شعاع انديشه و شهود فلسفه سهروردى»‎ -١ 
تاريخ فلسفه اسلامى» ص ارم‎ -7 
بوك المشارع و المطارحات» جاب استانبول» ص عا‎ 


ورودى عالم ملكوت مى باشد و سهروردى نخستين فيلسوفى است كه وجود شناسى اين عالم وسط و مرز ميان عالم مادّه و 
ملكوت را بيان و تأسيس نموده است و همه عرفا و حكماى اسلام يس از سهروردى به اين بحث بركشته و آن را بسط داده 
اند. هانرى كربن در اين باره جنين مى كويد:«به نظر مى آيد كه سهروردى نخستين فيلسوفى است كه وجود شناسى اين عالم 
واسط را تأسيس كرده است و همه عرفا و حكماى اسلام به اين بحث بازكشته و آن را بسط خواهند داد.)(1) از اين رو عالم 
مثال كه مكان «اجسام لطيف» استء عالمى است كه از طريق آن رموزى كه ييامبران و تجربه هاى عرفانى به آن اشاره دارند 
تحقق مى يابند. بنا به نظر كربن تأويل داده هاى قرآنى به واسطه همين عالم انجام مى يذيرد و بدون اين عالم» جز كنايه اى 


مجازى امكان يذير نخواهد بود.(؟) 


نككرش ابداعى سهروردى درباره عالم مثال و قرار كرفتن شهرهاى تمثيلى جابلقاء جابلسا و هورقليا در اين عالم موجب شد تا 
يس از او عده اى از متفكران از جمله ابن ابى جمهور كه تأثير او بر فرقه شيخيه محسوس استء متأثر از نظر سهروردى كردند. 
مضافاً كه مؤسس فرقه شيخيه يعنى شيخ احمد احسائى و سيد كاظم رشتى و ديكر بزركان شيخيه بنا بر همين تفكر عالم مثال» 
معتقد به عالم هورقليا و زندكَى كردن امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف و خانواده ايشان در آن عالم كرد يدند؛ و بر 
اثر همين فكر كه امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در عالم هورقليا زندكى مى كند. بحث ديكرى را با عنوان ركن 
رابع مطرح نمودندء مبنى براين كه امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف جون در عالم لطيف و فرامادى هورقليا زندكى 
مى كندء براى اداره عالم مادّى نيازمند يكك جانشين است كه باب و نماينده او باشد. اين 
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.0١ تاريخ فلسفه اسلامى؛ ص‎ -١ 
.0١0 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -" 


افرادى جون على محمد باب و حسينعلى بهاء با تكيه بر بحث عالم هورقلياء خود را در ابتدا باب حضرت مهدى عجل الله تعالى 
فرجه الشريف و به تدريج خود را مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف خطاب نمودند و افكار و اعتقاداتى را دامن زدند كه 


تاكنون نل بامدهاق ا ادافين كر مشلسق مى ناشه: 


؟. فرقه شيخيه واسماعيلى: كربن به جهت علاقه فراوان خود به تشيع و جنبه باطنى آن به همه فرقه ها و مذاهب شيعى كه اين 
رويكرد در آنها باشد. علاقه نشان مى داد. از جمله به اساتيد و بز ركانى كه نماينده فكرى اين فرقه ها باشند» كرايش داشت و 
نزد آنان شاكردى مى كرد. در اين راستا سالها به كفتكو با علامه طباطبايى يرداخت و يا به نزد كسانى از جمله سركار آقاء 
رهبر شاخه شيخى تشيع مى رفت. زيرا مكتب شيخى از جمله فرقه هايى است كه علاقه فراوان به ائمه ويزكى اصلى تفكر آنان 


است 


از جمله فرقه هايى كه داراى كرايش باطنى و تأويلى استء فرقه اسماعيلى مى باشد» به طورى كه آنان نسبت به تمامى احكام 
و آداب دينى تأويلا.ت و تفسيرهاى باطنى ارائه مى دهند. اين فرقه به جهت آن كه در برهه اى از تاريخ در ايران نشو و نما 
يافتند و حتى توانستند در مدتى حكومت ايران رابه دست بكيرند» در فرهنكك و تمدن ايران تأثير به سزايى داشتند به كونه اى 


كه يعض "از اند يشمتدان بز ركف اسلا كرايشن اسماعيلئ ذاشته اتن 


به جهت كرايش و رويكردى كه فرقه اسماعيلى به تأويل معنوى امور دينى از خود نشان مى دهد و در واقع» از كرايش هاى 
ناطنئ شيعه تلق من كردتك» ابن امر برا غائرى كريق از اعبت .سيراي برخوودانمئ باشدهء كربق كه"دو تفشير حكيك 
معنوى شيعه به تمامى فرقه ها و كرايش هاى عرفانى و باطنى شيعه توجه خاصى از خود نشان مى داد» نمى توانست از مذهب 


اسماعيلى به راحتى 


ص :15 


كذر كند. تأويل در تفكر اسماعيلى براق كريق سيار حائز اهميت بوذ و عمين امر او ازا متوجه .ايخ مذهب ثمود. وى دز مقاله 
اى كه بيرامون تأويل قرآن و حكمت معنوى اسلام نوشته استء درباره فرقه اسماعيلى مى كويد: 


به تبع فكر و حقيقت خروج از ظاهر و نفوذ در باطن فكر و حقيقت هاديه «عقل هدايت» (امام از نظر شيعيان) رخ مى كشايد و 
با كلمه (7)606515]) لايتن فكر هجرت به خاطر مى آيد؛ يعنى فكر خروج از مصر كه رمز خروج از مجاز و بردكى نسبت به 
ظاهر كتاب و هجرت به خارج از تبعيد كاه و مغربء يعنى عالم ظاهر به قصد مشرق ديدار و تفكر اصيل و باطنى است. از 
نظ ركاه عرفان اسماعيلى كار تأويل توأم با يكك ولا-دت روحانى استء به اين معنى كه تفسير متن كتاب بدون خروج و 
مهاجرت روح ممكن نيست. اما اين تفسير و تأويل نوعى علم ميزان است. از اين نظ ركاه روش و كيمياكرى جابربن حيان 
موردى از موارد اطلاق تأويل است كه اصل آن اختفاى ظاهر و انكشاف باطن خفى است.(١)‏ 


از همين رو بخشى از آثار اسماعيلى و انديشمندان اين فرقه مورد مطالعه و يؤوهش وى قرار كرفتند و كربن به شرح تفكرات 
ياره اى از بزركان اسماعيلى در كتاب تاريخ فلسفه خويش مى يردازد. از جمله كارهاى كربن در اين زمينه؛ نامه هايى است 
كه او درباره مذهب اسماعيلى جمع آورى نموده است و در اين زمينه نامه نككارى هايى را با يكى از بزركك ترين اسماعيلى 
شناسان عصر خود ولالديمير ايوانف داشت كه به زبان فارسى نيز جاب كرديده است.(1) هم جنين وى كتاب «كشف 
المحجوب» تاليف ابو يعقوب سجستانى را كه درباره مذهب اسماعيلى است و در قرن جهارم نوشته شده. با مقدمه اى به زبان 
فرانسوى 
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21777/2 هانرى كربن» مبانى هنر معنوى» كرد آورى زير نظر على تاجدينى» جاب دوم) دفتر مطالعات دينى هنر» تهران» س‎ - ١ 
.73/- 178 صص‎ 


"- زابينه اشمتيكه. مكاتبات هانرى كربن و ولا-ديمير ايوانف» ع. روح بخشانء كتابخانه موزه و مركز اسناد مجلس شوراى 


اسلامى و موسسه يزوهشى حكمت و فلسفه ايران» تهران» س 1787. 


جاب نموده است» علاوه بر آن» كتاب «جامع الحكمتين» اثر ناصر خسرو قباديانى رابا تصحيح و مقدمه اى به زبان فرانسوى 
ترجمه نمود. بايد اذعان كنيم كه فرقه اسماعيلى در كنار شيخيه و كرايش عرفانى از اماميه بيش ترين سهم را در شناخت كربن 


*. ابن عربى: وى ملقب به محيى الدين و از جمله شاخص ترين عارفان است كه از او به يدر عرفان نظرى ياد مى كردد. بدين 
جهت: فائرى كريق نمى #والسعه به او توجة ويؤه تداشته باشد. شايد بتوان كفت مين الدين يس از شهات الدين سهروردى: 
بيش ترين توجه كربن را به خود مشغول نموده است. و كربن ياره اى از شرح هاى فصوص الحكم محيى الدين را جون شرح 
سيد حيدر آملى «جامع الاسرار و منبع الانوارا تصحيح نموده و بر آن ياورقى و مقدمه نوشته است واز جمله مجموعه آثارى 


است كه به فرانسوى نوشته شده و مورد توجه كربن قرار داشته است.(١)‏ 


شيعه است؛ يعنى مرحله اى كه از زمان خواجه نصير الدين طوسى (1770١م)‏ كه همراه با هجوم مغولان استء آغاز مى شود و 
تا عصر صفوى ادامه مى يابد. اين بدان جهت است كه سيد حيدرآملى بر اساس نككرش باطنى كوشيد ميان تصوف و تشيع 


وحدتى ايجاد كند واين امر براى كربن بسيار شايان توجه بود. كربن در اين باره مى كويد: 


بسط مطالعات اسماعيلى و يزوهش هاى جديد درباره حيدر آملى حكيم عرفانى شيعى (هشتم ق / جهاردهم م) منجر به اين 


امر شده است كه مسأله روابط ميان تشيع و تصوف به شيوه اى نو طرح شود... تصوف 
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-١‏ حيدر بن على آملى؛ جامع الاسرار و منبع الا-نوار» تصحيح هانرى كربن و عثمان يحيى» ترجمه سيد جواد طباطبايى؛ 
النشارات علدى و فرهدكن: تهرانة نس 128 


عالى ترين كوشش درونى سازى وحى قرآنى» كسست با صرف ظاهر شريعت و سعى در باز زيستن تجربه درونى بيامبر در 


البته به نظر مى رسد سيد حيدر آملى در وحدت بخشى ميان تصوف و تشيع واين كه باطن تصوف همان تشيع است و باطن 
تشيع همان تصوف استء از شهاب الدين سهروردى الهام كرفته باشل و همان طور كه اشاره شذه تحستين كسى كه با تكاهي 
شهودى و اشراقى ميان باطن عرفان و فلسفه در نزد فيلسوفان بيش از سقراطء افلا.طون و افلوطين با انبيايى جون هرمس» 
زوتشك و دركر البينا وحدت ايجاد نمود» سهروردى بود. به همين جهت كربن در بخش هاى فراوانى از كتاب تاريخ فلسفه 
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حود تأثير يذيرى انديشمندان يس از سهروردى رااز وى كُوشزد مى كند. 
تقريب باطنى مذاهب 


كرين علاقه خاصى به مذاهب و فرقه هاى باطنى و حكمى دارد وو به شيعه (اسماعيلى» شيخيه و اماميه)» حكمت خسروانى و 
مذهب زرتشت نيزاز اين منظر مى نككرد. با توجه به اين علاقه» كاه نيز براى تقريب و ييوند باطنى ميان اين مذاهب و فرقه ها و 
نشان دادن روحيه مشترك و حكمت معنوى ميان آن هاء تلاش فراوانى مى كند. از جمله اين كه وى درباره مسأله مهدويت در 
شيعه و سوشيانس در تفكر زرتشتيان به سخنى از قطب الدين اشكورى كهداز شاكردان ميرداماد استء استناد مى كند. 
اشكورى عقيده داشت كه سوشيانس زرتشتيان همان است كه ايرانيان به عنوان امام منتظر بدان اعتقاد دارند و كربن با تكيه بر 
اين سخن مى كويدء كه اين سخن اشكورى بيانكر اين است كه انديشه ايران شيعى همان منحنى انديشه ايران باستان را دنبال 


مى كند و كويى كه همان سخن را مى كويد كه روح ايرانى با آن 
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.628 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -١ 


مأ ونين بوده و به آن اعتقاد مى ورزيده است.(١)‏ 


كربن مى كوشد تا ميان سخنان نمادين و رمزكونه زرتشتيان درباره سوشيانس _ كه جهره اى نامرئى است و از نطفه اى كه در 
آب هاى درياجه كانسائويا نكهدارى شده؛ به طرز اسطوره اى تولد مى يابد _ با سخنانى كه در مكتب شيخيه بر اساس عالم 
غير مادى و هورقليايى كفته مى شودء نوعى هماهنكى ايجاد سازد. جرا كه همان طور كه زرتشتيان درباره تولد سوشيانس 
سخنانى اسرارآميز و نمادين مى كويند» قائلان به عالم هورقليايى و عالم مثال هم درباره فوق الارضى بودن و مكان غير مادى 
اى كه محل زندكى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف استء سخنانى رمزكونه و اسرارآميز مى كويند. و با توجه به اين 
كه اواو كى ها تفكرى كه مبتتن بر تأويل وباط كراين امك #سيكتان شساديقء زم ركوته تلفيحق و كنابه اى اسه كريق 
در بيان آيين هاء اعتقادات و افكار اديان و مكاتب از نمادشناسى و رمز شناسى مذاهب به شدت استفاده مى كند. 


نماد شناسى د تطبيقى 


كربن در راستاى مفهوم تأويل باطنىء به نمادشناسى تطبيقى ميان مذاهب شديداً علاقه دارد و به جهت انس با اسماعيلى 
شيخيه و عرفان شيعى مى كوشد تا ميان مفاهيم, اعداد و آيين ها نوعى هماهنكى و توافق ايجاد كند. بديهى است كه در تفكر 
وانديشه عرفانى كه با تأويل عمق و معنا واز طرفى با تأويل سطوح متفاوت معنا سر و كار دارد» وجود رمزه نماد و تلميح به 
فراوانى ديده مى شود و از آن جا كه كربن به تقريب ميان تمامى تفكرات باطنى در تاريخ فلسفه و عرفان و مذاهب اسلامى 


مى انديشدء از اين رو مى كوشد تا ميان آن ها نزديكى و وفاق ايجاد كند. كرين در تفسير از نمادها و 
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سمبول ها حتى به نككرش كوستاو يونكك در نمادشناسى و اسطوره شناسى و بحث ضمير ناخودآ كاه جمعى نيز نزديكك مى 
شود وبر خلاق سنث كرابان كه محتقد يودئد» يونكك در تقسير از ثماد و سميول به جنبه .غاىق الوهى و ماهيث معنوى تمادها و 
سمبول ها توجه نداشته است و تنها به جنبه هاى فرودين و لايه هاى زيرين روح انسان توجه داشته است؛ وى بر اين باور بود 
كه يوتكق ون درون خود منظر سنن :را باو و ذاكتهاسث. كرين مداتى راذر جلسات شالاتة اوواتوس كة دن سوييس تشكيل هى 
شدء شركت مى كردء جلساتى كه افرادى همجون لويى ماسينيون و ارنست بنتس و كرشم شولم شركت مى كردند و يكى از 
محورهاى كفتكو در آن حلقه؛ بيرامون انديشه هاى يونكك بوده كه در آن زمان جزء مباحث مطرح در دنياى غرب تلقى مى 


#قشت. دكتر سيد سيق تصر درياوه اختلاق هود يا كرين ذزباره يوتكك و كرايش كرين به يونكك مبى كويد: 


من همجون ديكر سنت كراها معتقدم كه يونكك ابداً ماهيت معنوى و متعالى نمادها و اسطوره ها را درنيافته است. او نمادها و 
اسطوره ها را روانشناسى كرد و ناخودا كاه جمعى را جايكزين ذخاير الوهى» كه منشأ همه نمادهاى حقيقى است» ساخت. اما 
كربن بر اين باور بود كه هر جند يونكك در بيان و عبارات خود از ناخودآ كاه جمعى سخن كفته استء اما در درون خود منظر 


سلتى را باور داشته ابنتك.110 


به عنوان مثال كرين درباره تعداد امامان دوازده كانه شيعه به اهميت رمزى و تطبيق آن با دوازده صورت فلكى منطقه البروج يا 
دوازده تن از نقباى بنى اسرائيل و دوازده جشمه اى كه با عصاى حضرت موسى شكافته شده يا دوازده هزار سال ادوار تاريخى 
مورد اعتقاد زرتشتيان يا تطبيق آن با ساخت مكعبى دوازده كانه كعبه 
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مى يردازد.102) وى مى كويد: 


حديثى شيعىء نزول نور محمدى دراين جهان را به صورت نزول تدريجى به سوى دوازده حجاب نورانى توصيف مى كند 
كه دوازده امام؛ تمشلى از دوازده هزار اعصار جهان است. دوازدهمين هزاره» امام رستاخيز يا قائم قيامت اسث. بنابراين؛ 


وجدان شيعى نيز دوره بندى اعصار جهان را مطابق تصويرى دوازده كانه فهميده است.(5) 


كربن معتقد است كه باور به دوازده جهره مقدس در دوران مسيحيت با دوازده جهره مقدس در تفكر اماميه» خود كوياى 
بيوند معنوى ميان مسيحيت و اسلام است و در تبيين اين ارتباط» اشاره به مادر امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف» 
حضرت نرجس خاتون مى كند كه در ابتدا مسيحى و از شاهزاد كان روم و مادرش از نسل حواريون حضرت مسيح و شمعون 
وارث معنوى حضرت عيسى بود و يس از آن به دين اسلام در آمدء از اين رو او را واسطه و حلقه اتصال ميان معنويت اسلام و 
مسيحيت و عامل آشنايى مسيحيت با اسرار اسلام تلقى مى كند.20 


كربن در تطبيق ميان انديشه هاى زرتشتيان و مسلمانان در اعتقاد به مهدويت و منجى آخرالزمان در ضمن كتابى كه به تبيين 


بن مايه هائ آثيخ زوتشت دو انديشه سهرووردئ مى يرذازةة ابتجنين 'مى كوين: 


...از زرتشت ييامبر آيين اورمزد (اهورمزدا «ارباب خرد)) به ويشتاسب شاه حامى او مى رسد. بعد به آخرين زاده سلاله 
زرتشت مى رسد كه بايد در آخرالزمان (عيون) متولد شود كه به نوعى ظهور دوباره زرتشت است (آخرين منجى در آبين 
زرتشت كه نسبت به زرتشت رابطه اى شبيه رابطه امام دوازدهم به حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم دارد).(50) نور 


فرهى منجى و يارانش را 


٠٠١:ص‎ 
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؟- هانرى كربن. فلسفه ايرانى و فلسفه تطبيقى» ص "68. 

“- هائرى كربن, فلسفه ايرانى و فلسفه تطبيقى» ص .١187‏ 

ع- هانرى كربن به نقل از اي و كنيو دورس (0'015 1١10‏ ©9لاتا) مى كويد: «وى مدعى است كه اصول اخلااقى زرتشتى به 
نظام شواليه كرى انجاميده است و ما نيز كفته ايم كه ميان ياران سوشيانت زرتشتى و ياران امام دوازدهم وجوه مشتركى هست 
ودراينجا مى توان اين خصوصيت مستمر روح ايرانى را به خوبى ديد. قبلا كفتيم كه نخستين :باز سهروردى در باره كذار از 
حماسه يهلوانى و حماسه عرفانى سخن به ميان آورده بود. اين كذار را در انتقال و تبديل جهاد اصغر به جهاد اكبر مى توان 


ديد» (هانرى كربن» آبين جوانمردى» ص 6). 


ببروزمئداته يار من دهد ؤماتى كه اودر حال ساغتن دثياى ثؤينئ به ذور ال ييرى و .مركك و فساد وهميشه زئده و هموارة 
كه شامل غيبت امام دوازدهم و شبيه غيبت كراآل مى شود.(١)‏ 


همجنين وى در تطبيق ميان اصطلاحاتء به لفظ ياراقليط در انجيل و تطبيق آن با امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مى 
بردازد. او مى كويد ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم را ييش از آمدنش با لقب ياراقليط خطاب مى كردند واز آن جايى 
كه ميان خاتم نبوت و خاتم ولايت كه امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف استء همبستككى وجود دارد؛ انديشمندان شيعى 
جون عبدالرزاق كاشانى و سيد حيدر آملى به صراحت امام دوازدهم رابا ياراقليط كه آمدن او در انجيل يوحنا بشارت داده 
شده استء يكى مى دانند و كربن دليل آن را اين كونه تبيين مى كند كه. جون با آمدن امام يا ياراقليط دوره معناى معنوى 
صرف وحى هاى الا-هى» يعنى حقيقت ديانت كه همان ولا-يت باقيه استء آغاز خواهد شد و فرمانروايى امام؛ عامل زمينه 


سازى قيامت القيامات خواهد شد.(؟) داريوش شايكان درباره اين جنبه از افكار كربن مى كويد: 


به عقيده كربن ييوند معنوى مسيحيت و اسلام نمودار كذرى است از دوازده جهره مقدس دوران مسيحيت به دوازده جهره 


مقدس بعدى در 
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-١‏ هانرى كربنء بن مايه هاى آيين زرتشت در انديشه سهروردىء ترجمه محمود بهفروزىء انتشارات جامىء تهران» س 
عمل ص 49. 

-١‏ هائرى كربنء بن مايه هاى آيين زرتشت در انديشه سهروردىء ترجمه محمود بهفروزىء انتشارات جامىء تهران» س 
لال ص .1٠١8‏ 


دوران محمد صلى الله عليه و آله و سلم ؛ كذرى كه مادر امام دوازدهم جهره ميانى و واسط آن است. در يرتو همين جهره 


است كه مسيحيت با اسرار اسلام يا بهتر بككوييم با اسرار عرفان اسلامى آشنا مى شود.(١)‏ 
تفسير باطنى هانرى كربن از اسلام 


نكّرش و قرائت كربن از شيعه» باطنى و مبتنى بر تفسير معنوى است. با وجود آن كه از منظرها و زواياى متفاوتى مى توان به 
شيعه نكريست, اما آنجه در شيعه مورد توجه وى قرار كرفت» جنبه جكمى و معنويت باطنى شيعه بود. واين همان جنبه اى بود 
كه كربن را علاوه بر شيعه دوازده امامى» متوجه اسماعيليه» شيخيه و حكمت خسروانى نمود؛ به كونه اى كه كوشيد تا عناصر 


اعتقادى و حكمى مشترك اين تفكرها را بيان نمايد و ميان آن ها ييوند و همخوانى به وجود آورد. 


از ديد كاه كربن و بر اساس نككرش عرفانى» اختلاف اهل سنت و شيعه تنها بر سر جانشينى و رهبرى سياسى امام على عليه 
السلام و خليفه نخست نيست؛ بلكه اختلاف آن ها ريشه اى تر و بنيادى تراز مسأله رهبرى سياسى است. زيرا اككر جانشينى و 
خلافت يس از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم را صرفاً يكك نوع حكومت سياسى و زعامت اجتماعى بدانيم» بعد از قرن 
نخست اسلام نبايد اين امر براى فريقين قابل توجه باشد و بر سر آن كفت و كويى شود. زيرا آن بحث» هم اكنون منقضى شده 
استء در حالى كه هميشه در حيات اعتقادى و فكرى فريقين» اين كفت و كو وجود داشته است و هنوز هم مسأله امامت _ بر 
خلاف مسأله خلافت __از جنبه كلامى واعتقادى مطرح مى باشد.(1) 
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ا-دازيوقن شايكاق: آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص .١187‏ 

1- هائرى كربن در باره رابطه نبوت» ولايت و فتوت كه آن را جامع نبوت و ولايت مى داند» مى كويد: « اسلام بر يايه دو 
اصل اعتقادى استوار است: يكى نبوت كه همانا رسالث ييامبر اسث» و ديكرى ولايث كه تجلى آن در امامان اسث. «اولياءالله) 
كه مظهر عصمت و انوار الاهيند» نمونه كامل رهبران روحانى و معنوى. يعنى ادامه دهند كان راه ييامبرانند. يس از دوره نبوت» 
ولاءبت آغاز مى شود و فتوت كه جامع هر دوى اينهاستء يايه كذارش حضرت ابراهيم عليه السلام» قطب آن امام على عليه 
السلام وخاتم آن حضرت حجت عجل الله تعالى فرجه الشريف است. از اينجا ييداست كه انديشه فتوت بستككى كامل با 
انديشه شيعى و برداشت شيعه از امامت دارد. همجنان كه يزوهشكران اهل سنت كه به يزوهش در باره فتوت برخاسته اندء به 
رغم ميل خود جون محققان شيعى عمل كرهده اند. از ديد كاه فتوت» رسالت ييامبران از عصر حضرت ابراهيم عليه السلام 
همانند خدمت شواليه كرى استء يعنى حضرت ابراهيم نمونه فتى (جوانمرد) و امام على عليه السلام نمونه كامل شواليه است'» 
(هانرى كربن» آبين جوانمردى» ترجمه احسان نراقى» جاب دوم, انتشارات سخن. تهران» س ”21777 صص 8 -07). هانرى 
كربن به نقل از فتوت نامه عبدالرزاق كاشانى در باره مراحل فتوت و ارتباط آن با مهدويت مى كويد: «فتوت شامل سه مرحله 
است كه مبدأ يا مبدع ويايه كذار آن حضرت ابراهيم عليه السلام بود مرحله دوم امام على عليه السلام كه قطب آن بود و 
مرحله سوم امام زمان عجل الله تعالى فرجه الشريف كه خاتم آن خواهد بود. مولف تحفه الاخوان فى خصائص الفتيان معتقد 


ابراهيم به نسبت حضرت آدما (هائرى كرين» آبين جوانمردى. ترجمه احسان نراقى» جاب دوم انتشارات سخن.» تهران» س 
7 ص 07 


كربن درباره تفاوت جوهرى و بنيادين ميان تسنن و تشيع, اشاره به مسأله امامت و اعتقاد شيعه به امام مى كند. وى معتقد 
استء اهل سنت بر اين باور هستند كه ييامبر اسلام با آوردن رسالت و كتاب آسمانى دائره نبوت را بسته است و يس از وى 
ديكر رسالت جديدى نخواهد آمد و تاريخ دينى اسلام مسدود شده استء اما شيعه بر خلاف اهل سنت بر اين باور هستند كه 
با رحلت ييامبر اسلام تنها دائره نبوت مسدود شده استء اما يس از آن دائره ديكرى آغاز شده است كه آن دائره ولايت استء 


ازاين رواز منظر شيعه راه 1 ينده باز است: 


١١7:ص‎ 


تشيع راه آينده را باز نككاه مى دارد» زيرا معتقد است كه حتى يس از بعثت ختم بيامبران هنوز مى توان در انتظار جيزى بود و 
انحرو همانا اشكان شدن مسائ موو اموزش هاب السك كدير ببافيران سرك وك قنده انك دن انا انق معتاق عروتي 
هنككامى به درستى ادراكك خواهد شد كه زمان ما به سر آيد وامام دوازدهم كه قطب عرفانى جهان و اكنون غايب استء 
ظهور كند.10) 


وى مى كويد بر خلاف اهل سنت كه امام براى آنان تنها جنبه حاكميت و زعامت سياسى دارد و امام محور انضباط اجتماعى 


است كه هيج وظيفه الوهى بر عهده آنان نيست» شيعه امام را تأويل كر و قيم بالكتاب مى داند: 


امام از نظر شيعيان» قطبى است كه همبستكى و انسجام وجود بر محور وى مى جرخد و كسى است كه با آشنا كردن بيروان 
خويش به معناى درونى و باطنى كتاب افق اخرت و معاد را به روى آنان مى كشايد؛ در حالى كه از نظر اهل تسئن» امام محور 
نظم اجتماعى است كه هيجكونه رسالت تأويل يا مابعدالطبيعى بر وى نيست. در تسنئن ضرورت وجود امام تابع ملاحظات 
دنيوى است و خود اين مفهوم» مفهوم مقدس نيستء بلكه از زمره مفاهيمى عادى و غير مذهبى است... در تشيع امام وجود 
مقدسى (البته خود دوازده امام را مى كوئيم نه نايبان و نمايندكانشان را) است كه امام بودنش در كرو كزينش مومنان نيست. 
او مظهر واقعيت ذاتى بشرء و نمودار «خود ديكرا اوست. وازهمين جاست كه كفته اند: «هر كه بميرد و امام زمان خود را 
نشناخته باشد به مركك روزكار جاهليت مرده است.(1) 


از نظر كربنء ادامه حيات معنوى اسلام و تأويل شريعت مبتنى بر مسأله امامت است كه بنا به اعتقاد شيعه امام داراى ولايت و 


عهده دار تفسير دين است و به تعبير سهروردىء قيِم 
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) به نقل از آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص ع15. ( 79 -/71 .0 ,1 رلاعآام3طأ م1قاكآ مط‎ -١ 
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بالكتاب است. به همين جهت شيعه معتقد است كه اككر حجت خدا در زمين نباشد» زمين اهل خود را فرو خواهد برد.(1)و يا 
نشناختن امام هر عصر و دوره توسط انسان هاى آن دوره را به مثابه حيات جاهلانه و زندكى شرك آلود تلقى مى 
كند.(؟) يس امامت در تفكر شيعه نوعى جايكزين شدن امام به جاى نبى در تبيين و تفسير دين مى باشد. از اين رو يس از 
وفات يبامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم, امامان يكى يس از ديكرى تا ظهور امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف براى 
اين مقام بركزيده شده اند. به همين دليل كربن معتقد است كه در تفكر اهل سنتء يس از وفات نبى اكرم صلى الله عليه و آله 
و سلم اسلام به شريعت محدود مى كرددء اما در تفكر شيعه؛ شريعت نبوى به حيات خود ادامه مى دهد. از اين روء او تمايز 
اصلى شيعه و سنى را بر اين اساس مى داند و بنا بر همين اصلء كربن به مسأله مهدويت توجه خاصى دارد و آن را قله اصلى 
تفكر شيعى در عصر غيبت تلقى مى كند. در واقع» از سبيده دم خلقت» حيات انسان با نبوت حضرت آدم و به دنبال آن نبوت 
خاتم النبيين آغاز مى شود و با ظهور امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف بيكيرى مى شود. به همين جهت از نظر او مفهوم 
انتظار» به معناى جشم به راه بودن كسى است كه با ظهورش معانى درونى و باطنى دين را مى خواهد آشكار سازد. 


كربن در بيان تفكر باطنى اسلام و حكمت معنوى شيعه ميان دو بعد رسالت و امامت ارتباطى تفكيكك نايذير قائل است. وى 


توسط ايشان يبان شله اما تعد دركر شخصيث بيامير كه امامان دوازده كانه 
ص ١٠١6:‏ 


. «لولا الحجه لساخت الارض بأهلها)‎ -١ 
من مات ولم يعرف امام زمانه» مات ميته جاهليه) استنباط مى كردد كه‎ ١ در واقع از مفهوم اين روايت كه كفته شده است:‎ -1 
اكر كسى امام زمان خويش را نشناسد» مركك او جون مركك عصر جاهليت است و به تبع زندكى و حيات او هم» حيات‎ 


شيعه هم با او در اين امر شريك هستند؛ امامت است. امام كسى است كه توانايى فهم باطنى و جنبه ملكوتى شريعت در او 
است و امامت طريقتى است كه انسان ها را به حقيقت خواهد رساند. به اين ترتيب سه جنبه شريعت» طريقت و حقيقت به 
سرانجام خواهد رسيد تفكر كربن در اين باره مبتنى بر سخن نبوى است كه فرمودند: «الشريعه اقوالى» الطريقه اعمالى و الحقيقه 


كربن درباره اعتقاد شيعه به امام مى كويد كه امام به عنوان عالى ترين مظهر تأويل تلقى مى شود كه از آن در قرآن به 


راسخان در علم تعبير مى شود. شايكان درباره توصيف كربن درباره امام شناسى جنين نقل مى كند: 


امام به عنوان عاليترين مظهر تأويل كتابء بدينسان به اصل موضوعه اساسى فلسفه نبوى تبديل مى كردد. و همين حدّت 
آكاهى به ختم نبوت اعتقاد ملازم آنء مبنى براينكه بشريت نمى تواند بى حضور بيامبران كه تعيين كننده جكونكّى وجود 
اوستء تاب بياورد. اين است كه به عقيده كربن» «درد اصلى تشيع» را تشكيل مى دهدء دردى آنجنان حاد كه به انتظار معاد و 
ظهور امام منتظر كه فعلاًغايب است و ظهورش به معناى يايان دائره كردش ايام يا يايان زمان (81017) ما خواهد بود» مى 
انجامد.0١)‏ 


كربن امامت را در تفكر شيعه ادامه نبوت و تفسير باطن دين و شريعت نبوى توصيف مى كند و ييام نبوى توسط امامان نسل به 
نسل به ما مى رسد و آنان حجت هاى خداوند بر زمين هستند. كربن مراحل عمده امامت را در تاريخ شيعه اينجنين توصيف 


مورد على عليه السلام كفته است: «من مدينه علمم و على باب آن است». اين مرحله نخست تا 


١٠١ ص:2‎ 


تاريخى كه «١‏ غيبت كبراى» امام دوازدهم از آنجا آغاز مى شود؛ يعنى تا سال 74 هجرى (980 ميلادى) ادامه مى يابد. اين 
سال در ضمن سالى است كه كرد آورنده بزركك حديث در عالم تشيع يعنى محمد بن يعقوب كلينى» كه مهمترين مجموعه 
هاى حديث در سنت تشيع را ترتيب داده در آن وفات كرده است. مرحله دوم از كلينى تا زمان وفات نصيرالدين طوسى 
(177م)است كه خود از دست اند ركاران تشيع اسماعيلى بود. به عقيده كربن خصوصيت اين مرحله فراهم آمدن و تنظيم 
شدن مجموعه هاى بزركك سنت تشيع ويا تفسيرهاى بزركك علماى شيعه از قرآن است. مرحله سوم از طوسى (يعنى هجوم 
مغول) تا عصر صفوى استء در آغاز قرن شانزدهم ميلادى. مهمترين رويداد اين مرحله آثار با اهميت حيدرآملى است كه 
كوشيد تا تصوف و تشيع را آشتى دهد و بدينسان كليتى تمام از تشيع بنا كند. مرحله جهارم از صوفيه به بعد (بريايه مكتب 
اصفهان) آغاز مى شود كه جهره هاى ممتاز آن ميرداماد و شاكردان وى هستند. اين دوره عصر قاجاريه را در بر مى كيرد و 
همجنان ادامه دارد.(١)‏ 


در بيان برترى مقام امامت رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ياره اى از انبيا _ آنان كه برخوردار از اين مقام بودند _ 
بر نبوتشان همين استدلال قرآنى كفايت مى كند كه حضرت ابراهيم» آن كاه كه از ابتلائات و امتحانات سخت با موفقيت و 
سربلندى خارج مى شود مفتخر به مقام امامت مى كردد(1)و خداوند به ياس ارزش دادن به صبر و شكيبايى او با وجود آن 


كه در آن زمان مقام نبوت را دارا بودء مقام امامت را به او اعطا مى كند. از اين رو خداوند در سوره انعام درباره حضرت 
ص :17ض١١‏ 


.١71/ آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص‎ -١ 

1- قرآن در سوره بقره آيه 217 در باره به امامت رسيدن حضرت ابراهيم مى فرمايد: «و إذ ابتلى ابراهيم ربه بكلمات فأتمهن 
قال إنى جاعلكك للناس اماماً قال و من ذريتى قال لاينال عهدى الظالمين» . اين آيات برترى مقام امامت حضرت ابراهيم عليه 
السلام را بر نبوت وى نشان مى دهد, همان طور كه عصمت را براى امامت اثبات مى كند. زيرا آن كاه كه حضرت ابراهيم 
عليه السلام از خداوند مى يرسد كه آيا اين مقام به ذريه و فرزندان من هم مى رسدء خداوند در جواب مى فرمايد» ظالمان كه 
در اين جا منظور كناهكاران هستند» شايسته اين مقام نمى باشند. كه از مفهوم آيه استنباط مى شود كه بنا بر اين امام بايد برى 
از كناه و ظلم باشد. 


ابراهيم عليه السلام كه داراى مقام امامت بود جنين مى كويد: ) وكذلكك نرى ابراهيم ملكوت السموات و الارض و ليكون من 
الموقنين((1) يعنى ما ابراهيم را _ آن كاه كه امام بود _ به آكاهى و اشراف به ملكوت و باطن عالم و كائنات رسانديم. 


بنابراين مقام امامت حضرت ابراهيم عليه السلام برتر از مقام نبوت او بود كه خداوند تنها يس از آزمون هاى سخت اين مقام 
را به او داد. به همين دليل كربن امام را بشر ملكوتى مى داند؛ به طورى كه اكر عكس اين قضيه صدق مى كرد و مقام نبوت 


برتر از مقام امامت بود هيج كاه اعطاى اين مقام نمى توانست براى او يكك ياداش تلقى كردد. 


در حقيقت يكى از ويزكى هايى كه در قرآن و عرفان براى مقام امامت بيان شده است و كربن به آن توجه خاصى دارد؛ اين 
است كه اككر كسى به مقام امامت برسدء علاوه بر جنبه مُلكى بر جنبه ملكوت نيز اشراف و احاطه بيدا خواهد نمود و به عوالم 
برتر هستى آكاهى خواهد يافت. در واقع بايد كفت كه ريشه قرآنى موضوع قوس صعود يا سير طولى عوالم و قوس نزول كه 
در ميان عارفان و حكيمان مطرح است,ء مبتنى بر همين آيه اى است كه شأن نزول آن درباره حضرت ابراهيم عليه السلام است 
وهر يكك از عارفان و فيلسوفان به كونه اى اين عوالم را با عناوينى همجون حضرات خمسء قوس صعود و قوس نزول وامثال 
آن بيان نموده اند به طورى كه مى توان كفت كه بيان و ترسيم اين عوالم جندكانه جه در ميان فيلسوفان اشراقى همجون 
سهروردى و يبروانش و جه در ميان فيلسوفان مشائى همجون ابن سينا و ييروانشء با ادبيات خاص هر يكك از اين دو مشرب 
فكرىء متداول بوده استء مضافاً كه در بيان اين عوالم, از تفكر نوافلاطونيانى همجون فلوطين بى بهره نبوده اند به طورى كه 
عارفان و آنان 


١١/8: ص‎ 


6 سوره انعام» ايه‎ -١ 


كه روش ذوقى و شهودى داشته اند با بهره كيرى از ادبيات قرآنى و فلسفى به ترسيم اين عوالم يرداخته اند. 


از جمله ويزكى هاى يبامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم يا ييشوايان شيعه كه به مقام امامت رسيده اند اين است كه به جنبه 
ملكوتى عالم مُلك احاطه و بر تأويل عالم» اشراف دارند. از خصوصيات علم به ملكوت و باطن عالم اين است كه امام مى 
تواند بسيارى از امورى را كه توده مردم به آن جهل دارند و دليل آن را نمى دانند» تأويل كند ولايه هاى درونى عالم را 
همراهى حضرت موسى عليه السلام انجام داده بود و در قرآن به سه مورد آن اشاره شده. بيان نمود. به همين ترتيب امام نيز به 
باطن عالم اشراف دارد و مى تواند تأويل امور عالم را بيان كند.10)بدان جهت در قرآن آمده استء آنانى كه امام هستند و از 


:170 
از جمله رواياتى كه كربن آن را درباره سطوح متفاوت حقيقت عالم و هم جنين براى طرح مسأله 
ص:9١٠١‏ 


-١‏ امام صادق عليه السلام در سخنى مى فرمايد كه خدا رحمت كند برادر ما حضرت موسى را كه اكر شكيبايى و صبر ييشه 
مى كرد و مى توانست كارهاى حضرت خصر عليه السلام را - كه بر حسب علم به باطن و تأويل عالم صورت مى يذيرفت - 
همجنين از جمله توانايى هايى كه ائمه بر حسب مقام امامت وبه جهت آكاهى به ملكوت عالم و علم به تأويل دارا بودند. 
بيشكُويى هايى است كه آن بزركواران بيان داشته اند. از جمله سخنانى كه امام على عليه السلام به ابن ملجم درباره قتل خود 
مى كويد يا سخنى كه امام على عليه السلام به سعد ابى وقاص در باره يسرش عمر سعد و جريان قتل سيدالشهداء امام حسين 
عليه السلام توسط او بيان مى دارد. همه اين موارد حاكى از علم به باطن» تأويل و ملكوت عالم است و اثبات مى كند كه آنان 
-١‏ قرآن درباره آنان كه علم به تأويل دارند» در سوره آل عمرانء آيه ا مى فرمايد: ) و ما يعلم تأويله الا الله و الراسخون فى 
العلم (. در نككرش قرآن تنها كسانى كه از راسخان در علم باشند و به باطن و ملكوت امور عالم آكاه باشند» توانايى تأويل را 
خواهند داشت. بر اين اساس كربن معتقد است كه فهم معانى با توجه به مرتبه معنوى امكان يذير است و دراين باره مى 
كويد: « تمايز معانى» با توجه به مراتب معنوىء ميان انسان ها صورت كرفته است كه درجات آن را استعداد درونى آنان 


متعين كرده اسث.») (تاريخ فلسفه اسلامى» ص 8 


وجود ظاهر و باطن در عالم مطرح مى سازد و تفسير باطن عالم را نيازمند به حكمت معنوى و نبوى مى داند» اين سخن امام 
صادق عليه السلام است: 


كتاب مدا حاوى جهار امر است: عبارات» اشارات» لطايف و حقايق كه عبارت به عوام» اشارات به خواصء لطايف به اوليا و 
حقايق به انبيا تعلق دارد». يا در روايتى ذيكر آمدة است: «ظاهر نص به شنوايى» اشارات به فهم» لطايف به تأمل و حقايق به 
حقيقت اسلام تعلق دارد.0١)‏ 


از اين رو ييامبر علاوه بر اين كه در مقام رسول بودن به تنزيل و ظاهر قرآن و شريعت مى يردازد» در مقام امامت به تأويل» 
باطن و حقيقت هم مى يردازد كه يس از او امامان نيز هرجند كه در تنزيل قرآن با ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم 
شركت نداشته اندء اما در تأويل و تفسير باطنى شريعت نبوى با وى اشتراكك دارند. به همين جهت كربن در مقاله نخست از 
تاريخ فلسفه خود در بيان حكمت معنوى شيعه آن دسته از رواياتى را كه اشاره به وحدت نورانى بيامبر و امامان دارد» ذكر 
مى كندء مانند اين كه ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مى فرمايد: «أنا و على من نور واحد» يا «اول ما خلق الله نورى). 
اين دسته از روايات بيانكر مسؤوليت مشترك و يكسانى است كه ييامبر و امامان به جهت مقام امامت دارند كه آن همان 


ولايت و سريرستى نسبت به انسان ها است. 


از ديكر ويزكى ها و خصوصيات مقام و منصب امامت علاوه بر تأويل» مسأله ولايت است. در واقع كسى كه به مقام امامت 
الا.هى نصب شده باشد» همجون ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و امامان دوازده كانه. داراى ولا-يت باطنى و مقام 


١٠١:ص‎ 


.18 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -١ 

؟- قرآن در اين خصوص مى فرمايد: ) اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الا-مر منكم (, يعنى مؤمنان بايد به اطاعت خدا و 
رسول و صاحبان امر (امامان) بيردازند. و موارد مذكور در ادبيات قرآنى از مصاديق صاحبان داراى ولايت مى باشد. كلمه 
ولا-يت داراى دو معنا است. آن كاه كه اين كلمه درباره خداوند» رسولا-ن و امامان به كار مى رود» به معناى سريرستى و 
فرماندهى است و آن كاه كه درباره مؤمنان و ييروان به كار رودء به معناى فرمانبردارى و اطاعت بى جون وجرا است. اين 


تفاوت رااز جنبه ادبى با فتحه و كسره واو در كلمه ولايت نشان مى دهند. 


تفكر شيعه امام بيانكر جنبه هاى باطنى شيعه و طريقت دين تلقى مى كردد كه مؤمنان را به حقيقت دين واصل مى سازد. به 
همين جهتء كربن معتقد است رويكرد عرفانى كه مبتنى بر تأويل و تفسير جكمى از باطن دين استء در غير انديشه شيعه 
امكان تحقق نداشته است. زيرا به جهت مفهوم امامت و ولايت در تفكر شيعه است كه عرفان رشد و بالندكى يافته است و 
ولا-بت عارفان بنا به نكرش عارفان از كسى اخذ مى شود كه صاحب ولايت باشد كه همان امامان معصوم هستند. به همين 
جهت عرفا مى كوشند تا سر سلسله عرفان و ولايت جزئيه خود را سينه به سينه به يكك امام معصوم متصل سازند و اين را امرى 
ضرورى تلقى مى كنند؛ زيرا «ولايت جزئيه) يا به تعبير خواجه عبدالله انصارى «ولايت قمريه) مأخوذ از «ولايت كليه) يا «ولايت 


شمسيه) است كه منظور از آن ييامبر اكرم و يس از ايشان ائمّه دوازده كانه هستند. 


تفسير مهدويت از ديدكاه هانرى كربن 


بر خلاف بسيارى از خاورشناسان كه در شناخت اسلام و فرهنكك اسلامى» نككاهى همه جانبه و عميق ندارند و به هر يكك از 
مؤلفه هاى دين به صورت تفكيكى و تحليلى نككريسته واز عناصر دين تحليل اركانيكك و ساختارى ارائه نمى دهند» كربن از 
جمله محققينى است كه وقتى به اسلام مى نككرد» به جهت روش يديدارشناسانه. به دنبال شناخت اصلى ترين و محورى ترين 
عناصر آن مى باشد و به صورت ميدانى و شبكه اى به تحليل اين عناصر محورى مى يردازد. از اين رو يكى از مؤلفه هاى 
بنيادين كه براى او جلب توجه مى كندء مسأله مهدويت است. وى آن را از محورى ترين عناصر اعتقادى عرفان و حكمت 


شيعى تلقى مى كند. از ديد كاه كربن» مهدويت به معناى تفسير باطن دين 


0000 


و ظهور امام؛ احياى قوبانه عبات انسان عا حى باد و مى كريد «ظهور امام؛ عين تجديد حيات آنان است و معناى عميق 


انديشه شيعى غيبت و ظهور امام نيز جز اين نيست)0.(١)‏ 


وى معتقد است كه امام حاضر استهء اما مردم خود را از ديدار او محروم نموده و در يس حجاب قرار كرفته و توانايى معرفت 


وا ازدست دادة» از اين وؤ.مى كويد: 


افراد با ناتوان ساختن خود براى رؤيت امامء او را نسبت به خود در يس حجاب قرار داده اند. زيرا آنان اعضاى «درّاكه تجلى 


الهى) واين «معرفت قلبى» را كه در معرفت شناسى امامان تعريف شده بود» از دست داده يا فلج كرده اند.72) 


باطن همه تعاليم وحيانى در اديان را آشكار خواهد كرد كه اين همان بيروزى تأويل خواهد بودء از اين رو تا زمانى كه معناى 


باطنى توحيد دركك نشود»(7) اين امر متحقق نخواهد شد: 


...تا زمانى كه انسان توان شناخت امام را نداشته باشد» سخن كفتن از ظهور او بى معناست. ظهور امامء واقعه اى نيست كه 
ناكهان روزى اتفاق افتد, بلكه امرى است كه هر روز در وجدان مؤمنان شيعى» حاصل مى شود.... ظهور آينده امام» مستلزم 


ناشى مى شود و اين انديشه همه خلقيات شيعى را در خود دارد.50) 
ص:؟7١١‏ 
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"- تاريخ فلسفه اسلامى» .٠١8‏ 

- كربن در اثبات اين امر كه تا مردم به بلوغ و رسش روحى نرسند, ظهور امام عصر عليه السلام متحقق نخواهد شد, به سخن 
سعدالدين حموى استناد مى كند: «امام غايب تا زمانى كه اسرار توحيد را از بند نعلين او استماع نكنند» ظهور نخواهد كرد 
يعنى تا زمانى كه معناى باطنى توحيد دركك نشود) ( تاريخ فلسفه اسلامى» ص .)3١8‏ 

؟- تاريخ فلسفه اسلامى» ص 8١٠.(كربن‏ وجود روحيه فتوت و اخلاق جوانمردى را در كذشته كه توسط عرفا ترويج مى شد 
و موجب نوشته شدن فتوت نامه ها كشتء عامل نوعى ترويج دينء تعاليم اخلاقى و آوردن آن تعاليم در متن زندكَى و در 
ميان مشاغل و حرفه ها مى دانستء به طورى كه موجب كشت تا اخلاق با زندكى كره خورد. ازاين رو كربن ظهور آينده 
امام را مستلزم استحاله قلب انسان ها و ظهور اخلاق جوانمردى مى داند كه اين ظهور به ايمان آنان بستككى دارد.) 


كربن در آثار خود به نقش محورى و كليدى مهدويت و امام زمان عجل الله تعالى فرجه الشريف اشاره هاى فراوانى دارد كه 


ما در اين جا به ياره اى از آن موارد كه در انديشه هاى او وجود داشته استء اشاره مى كنيم. 
نظريه يردازى بر اساس آموزه مهدويت 


از منظر اعتقادات شيعه امامى و با دقت نظر كلامى در مباحث هانرى كربن در باب مهدويت» اشكالاتى بر او وارد مى باشد؛ 
انا آنجه فراتر از اين امر براى انديشمندان معتقد به امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف مى تواند بسيار جالب توجه باشد. 
اق تكقة اشق كه كريه بر خنافق ستتث خاووشتاسان مسن از وه حون دارسيسي كلدتسيير فان قلوقة مار كوليوكة 
هميلتون كيب و ديكران كه در شناخت اسلام و تشيع كم تر به عناصر و مؤلفه هاى اصلى و بنيادين آن توجه مى كردندء به 
بيان اصلى ترين عناصر تفكر شيعى اشاره مى نمايد و بر تبيين آن ها تلاش مى ورزد. در واقع كربن به عنوان يكك خاورشناس 
وا:#وفمشكر روشميد تواست غدق اعتقادات شيعه را أشكار سازة و اساس و يابه عاق آن زا كدمايه استوارى تثرو يكف شيعه 
در طول تاريخ بوده» تفسير كندء به كونه اى كه عظمت كار كربن نسبت به ديككر خاورشناسان و دين يزوهان غربى در مزيت 


بخشى و رجحان ذادن به مهدويت بر ديكر آراى كلامى» بسيار نمودار است.(١)‏ 
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-١‏ با وجود آن كه هائرى كرين در شيوة يديدارشناسانه خود از شيعه به توضصيل آن در تمامى كرايش هايشش (اسماغيلى؛ 
شيخيه و دوازده امامى) مى يردازد و كمتر سعى مى كند تا به اظهار نظر و داورى بيردازد» كاهى ديده مى شود كه قلمش رها 
شده وبه ترجيح يكك انديشه بر انديشه ديكر و مقايسه ميان آرا مى يردازد واظهار نظر شخصى مى كند. به عنوان مثال در 
بحث عالم هورقليا و ملاقات با امام عصر عليه السلام با كمال تعجبء وى به نظريه شيخيه كرايش يبدا مى كند و معتقد مى 
شود كه كليه تشرفات و ديدارها در عالمى فرامادى كه همان عالم هورقليا است» صورت مى يذيرد و در بيان اين اعتقاد. 
عالمان شيعه دوازده امامى را جون كلينى» طبرسى نورىء و شيخ مفيد كه معتقد به عمر طولا-نى امام عصر عليه السلام و 


زنك كن جسمانى آن امام در همين دنياى مادى هستند» كزانديش مى داند. 


در ساختار فكرى شيعه ياره اى از آموزه هاى اعتقادى؛ جايكاهى ويزه و بنيادين دارند» به طورى كه با حذف آن آموزه هاء 
تفكر شيعه تعريف نمى كردد. به عنوان مثال تفكر شيعه با حذف امامت و ولايت و مهدويت امكان ندارد كه يايدار بماند. در 
سخن يبشوايان دينء آنكاه كه به بيان يايه هاى دين مى يردازند» وقتى به بيان مسأله ولايت مى رسندء يادآورى مى كنند كه 
همه يايه هاى دين مبتنى بر ولا-يت امامان است و شريعت از آن منظر معنادار مى باشد. در واقع ابن اولويت كذارئ در 
اعتقادات» كوياى اين است كه نبايد همه اعتقادات را در يكك رديف نهاد وهم سطح يكديككر ينداشت و اولويت دهى به 
بعضى از اعتقادات را ناديده كرفت. كربن در مسأله مهدويت كاه به سوى شيخيه نزديكك مى كردد و كاه به اسماعيليه و اماميه 
توجه مى كند و در اين مسيرء كاهى از مباحث عرفانى و اشراقى ابن عربى و سهروردى كمكك مى كيرد و مى كوشد تا ميان 
تفكر عرفانى و حكمت معنوى تمامى انديشه هاى مكاتب و مذاهب شيعى و ايرانى توافقى ايجاد كندء امّا آنجه فراتر از اين 
مذاهب و تفكرات باطنى و معنوى در آثار او جلب توجه مى كندء اهميت مسأله مهدويت به منزله يكك آموزه جدى استء كه 
قابليت نظريه يردازى بر اساس آن وجود داردء به طورى كه وى علاوه براين كه در ضمن مقالات زيادى به موضوع مهدويت 


اشاره مى كند. جندين مقاله مستقل درباره مهدويت نوشته است. 


در واقع مى توان كفت كه با توجه به اين كه فكر شيعى و حكمت معنوى آن مبتنى بر مسأله امامت و مهدويت استء كربن در 
فال ان تصن دو فك شبيق ساق موقن بودة اميت و ايد طراة كنت يكن اذاو كنى تتؤده انك كك هرا نتدي جاتدد اق اين 
ركه اصلى تفكر شيعه را كه در تمامى بيكره شيعه نفوذ دارد» نشان دهد. در تاريخ شيعه» اهميت مهدويت امرى ينهان نبوده و 


مورد توجه عوام و خواص قرار كرفته استء اما كربن توانسته بود از جنبه نظرى و تنوريكك به 
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ترسيم موقعيت آن در تفكر دينى و خصوصاً در عرفان بيردازد. 


در واقع همان طور كه سلوكك اخلاقى و عرفانى بيش از ابن عربى وجود داشته. اما او تواست عرفان نظرى را به تصوير كشد و 
آن راابه طور سيستماتيك تدوين نمايد ويا منطق قبل از ارسطو وجود داشته استء اما ارسطو نخستين كسى است كه به 
كردآورى و تدوين آن يرداخته استء هم جنين بايد كفت كه بنابر توصيف يديدارشناسانه كربن از شيعه و اهميت مسأله 
امامت و مهدويت» احساس مى شود كه نياز به تأمل و انديشه ورزى در عرصه مهدويت وجود دارد» به طورى كه لازم است تا 
اين آموزه دينى در نظام فكرى و نظرى فرهنكك و تمدن اسلامى وارد شود واز حاشيه به متن فرهنكك اسلامى كشانده شود و 


از آن در نظريه يردازى در عرصه هاى علوم اجساعي و اساتى استفادة كرود 


انسان وقتى با منزلت و جايكاه مهدويت در شيعه شناسى كربن مواجه ميشود _ جداى از اشتباهات ممكن _ احساس مى كند 
كه مى تواند يكك نظام فكرى دينى بر اساس فكر مهدوى بسازد و با انس يافتن با آثار كربن در بيان مبانى شيعه و عرفان 
شيعى» اين احساس شديداً جلوه كر مى شود كه انديشه مهدوى از جنان يتانسيلى برخوردار است كه مى توان آن را در 
سرلوحه يكك نظام الهياتى قرار داد متأسفانه هنوز ياره اى از عناصر فكر شيعى جون تفكر مهدويت و تفكر اخلاقى شيعه به 
مانند عرفان نظرى به دنبال متفكرى است تا به آن نظام بخشد واز آن سيستم بسازد و هنوز انتظارى را كه بايد از مسأله 
مهدويت در تصحيح جامعه و انسان و بنيادهاى معرفتى _ اعتقادى داشته باشيم» ازياره اى از تثورى ها و انديشه هاى ديكر 


داريم. 
مفهوم انتظار از ديدكاه هانرى كربن 
كربن بى برده بود كه انديشه شيعى از منبع حكمت نبوى سيراب شده است و مى دانست كه نه 


من ا 


ظواهر دين يا به تعبير ديكر شريعتء بيانكر كنه و حقيقت شيعه است و نه فلسفه و علوم عقلى مى تواند اين كوهر شيعى را 
نشان دهد. وى تحت تأثير تفكر سهروردى معتقد بود كه فلسفه يونان موجب شده نا حكمت نبوى به حاشيه رانده شود ودر 
واقع ادبيات فلسفى هر جند به دفاع عقلاانى از دين برخاست. اما نبايد فراموش نمود كه جنبه آسيب شناختى هم داشت و 
موجب كرديد نا ادبيات قرآنى و حكمت نبوى و علوى مورد توجه دقيق و محورى قرار نككيرد. جه بسا انديشمندان اسلامى مى 
توانستند با تكيه بر سنت نبوى و امامت علوى و مهدوىء. نظامى جكمى و معرفتى را بنيان كذارند. از اين رو معتقد است كه 
شيعه ناظر به انتظارى است كه به معناى انتظار مدن شريعت جديد نمى باشد, بلكه به معناى ظهور شخصيت امام مهدى عجل 


الك تغالى قرجه الشريض انث كه وى ختواهد همان شريعة تو وا تقمير كند دو ابن وامنا وق فى كويل: 


انديشه شيعىء از همان آغازء منبعى براى حكمتى از نوع نبوى مربوط به يكك ديانت نبوى بود؛ نه به ظاهر احكام آن و نه به 
افقَى كه منابع و احكام منطق عقلى حدود آن را معين مى كند. محدود نمى شود. انديشه شيعىء ناظر به انتظارى استء نه 
انتظار وحى شريعتى جديد, بلكه ظهور كامل همه مبانى ينهان يا معانى معنوى وحى الهى. نمونه اعلاى اين انتظار ظهور همانا 
ظهور امام غايب (امام زمان كه اينكك بنا به اعتقاد تشيع امامى غايب است) خواهد بود. به دنبال دايره نبوت كه اينكك بسته شده 


است,ء دايره جديد» دايره ولايت خواهد آمد كه در يايان آنء امام ظاهر خواهد شد.(١)‏ 


ازاين رو» وى معتقد است كه عمق و باطن شيعه نه محدود به شريعت و ظواهر دين مى شود _ نه مخالف و متعارض -_و نه 
علوم عقلى مى تواند حدود و عمق حكمت باطنى شيعه را به طور كامل بيان كند؛ بلكه از نظر او مفهوم امامت و ولايت 
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است كه مى تواند بيانكر اين حكمت معنوى شيعه باشد.(١)‏ 


كربن معتقد است ظهور امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف نيازمند فراهم كرديدن شرايط است و از طرفى ظهور مهدوى 
را بزركك ترين يشتوانه و انكيزه تزكيه نفوس مى داند كه اساس فكر شيعى استء به طورى كه سزاوار است مردم به جهت 
ظهور مهدوى نفس خود را تصفيه نموده و ديندارى ييشه كنند. وى معتقد است ظهور آينده امام» نيازمند اين است كه مردم به 
سوى صلاح و خوبى روند وظرفيت درك و يذيرش او را بيابند و به تعبير ديكر او را بخواهند. وى حتى دليل تحقق يافتن 
روحيه فتؤت و اخلاق جوانمردى را كه توسط عرفا ترويج شد و موجب نوشته شدن فتوّت نامه ها كشتء همين امر مى داند. 
يعنى عارفان مى كوشيدند تا با اين عمل به ترويج دين و اخلاق ببردازند» تعاليم اخلاقى را به متن زندكى توده مردم آورند و 
در ميان مشاغل و حرفه ها نهادينه سازند و اخلاق رابا زندكى كره زنند. ازاين رو كربن معتقد بود براى اين كه ظهور امام 
عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف متحقق كردد, انسان ها بايد خود را بسازند و ظهور آينده امام» مستلزم استحاله قلب انسان 
ها است و در واقع اين ظهور تدريجى به ايمان ييروان و نفس وجود آنان بستكّى دارد. وى مى كويد:«معناى ظهور امام منتظرء 
همان جلوه كمال انسانيت است و باطن انسان زنده در روح را ظاهر مى سازد و 
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-١‏ هائرى كربن در اعتقاد خود مبنى براين كه شريعت و فلسفه نمى توانند كاملاً باطن و حقيقت معنوى شيعه را بيان كنند. 
معتقد بود» كه مقوله امامت و ولا-يت امامانء بيانكر حقيقت حكمت نبوى و شيعى است و از آنجايى كه عرفان را مبتنى بر 
امامت و قطب الاقطاب بودن امام و ولا-.يت منتشر شده از جانبش مى دانست و كمان مى برد كه عارفان توانايى ايفاى اين 
مسؤوليت را دارند و عرفان - بر خلا.ف شريعت و فلسفه - مى تواند از عهده اين مسؤوليت برآ يدء به عارفان و فيلسوفان 
حكيمى كه رويكرد عرفانى داشته اند» بيش از فلاسفه مشائى اهتمام مى ورزيد. اما لازم به ذكر است كه يذيرش اين سخن 
كرين؛ مبنى بر اين كه باطن دين را بايد بر اساس مبحث امامت و ولايت امام فهميدء لزوماً به معناى يذيرش اين سخن نيست 
كه بايد لزوماً به عرفان يا تصوف كرايش بيدا نمود. جه بسا فردى ممكن است تصوف را ايفا كننده نقش امامت و ولايت 
نداند - على رغم ادعاى خود تصوف - اما به اصل سخن كربن مبنى براين كه باطن شيعه همان امامت و ولايت بيشوايان 


دين استء وفادار باشد. در واقع كربن به طرح امامت و ولايت يرداخته است» لكن مصداق آن را در عرفان مى جويد. 


معناى اين سخنء آشكار شدن سد الاهى است كه به انسان امانت سيرده شده....(21 


به همين جهت بايد كفت مفهوم انتظار در فكر كربن» معنايى بسيار زرف و يويا دارد و به معناى آمادكى روحى و تزكيه نفس 
جهت ظهور امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف مى باشد و هيج كاه به معناى نادرست سكوت,ء خمودكى و افزودن كناه 
در جامعه نمى باشدء بلكه بر عكس انتظار به معناى اصلاح خود و جامعه مى باشد. كربن يس از آن كه اين حديث نبوى را 
نقل مى كند: «اككر از عمر عالم يكك روز باقى بماند» خداوند آن روز را آن قدر طولانى خواهد نمود تا امام عصر عجل الله 
تعالى فرجه الشريف هور فرمايد»» نتيجه مى كيرد كه اين سخن نبوىء اعلا-نى صريح و يزواكى در همه ادوار تاريخ و در 
وجدان شيعى خواهد بود واين كه خداوند با ظهور مهدوى مى خواهد باطن همه اديان _ نه فقط باطن اسلام _ را كه داراى 
وحدت درونى متعالى هستند» آشكار سازد و از اين امر به بيروزى تأويل كه موجب باز كشت بشر به وحدت خواهد بود» تعبير 
نا 


نقد آراى هانرى كربن درباره مهدويت 


.١‏ با آن كه اهميت مهدويت با توجه به روش شناسى كربنء بر ما ينهان نيستء اما در ياره اى از مباحث مهدويت مى توان 
ستخنان او يوا باعقد كشين هر عند كدابى حرده كرف عر از اهميت فكر اواثمى كاهد ودر شتاعة او سيت يهاي كه 


مهدويت از اركان فرقه هاى شيعه محسوب مى كردد. هيج كونه خدشه اى وارد نمى سازد. 


در ابتدا بايد خاطر نشان ساخت كه بر خلاف بسيارى از مستشرقان كه به اسلام نككاه تاريخى نكرى دارند و اين را دنبال مى 


كنند كه در قرون نخست جه رخدادهايى به وقوع بيوسته كه موجب تكوين شيعه كرديده استء نككاه كربن به 
ص:18١‏ 


.٠١9 تاريخ فلسفه اسلامى» ص‎ -١ 
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مسأله شيعه يديدارشناسانه است و تاريخى نيست؛ اما با تمام محاسنى كه روش او داراست و شناخت كوهر شيعه و عناصر 
بنيادين شيعه را براى او امكان يذير ساخته استء اما از طرف ديكر ياره اى از نككات تاريخى را بر او ينهان كذارده استء از 
جمله اين كه وى تنها به جنبه عرفانى و فلسفى از دين توجه دارد و شيعه را تنها از منظر باطنى و عرفانى آن مورد توجه قرار مى 
دهد و عمق شيعه را همان جنبه باطنى و معنوى آن مى داند و به صحت و عدم صحت تاريخى مسائل در افكار فرقه هايى جون 
اسماعيلى و شيخيه و اماميه توجه نمى كند. 


شيوه باطن كرايى كربن به عنوان مغز و باطن تفكر شيعه مورد اقبال ياره اى از انديشمندان است؟ اما نبايد فراموش نمود كه به 
شيعه از جنبه هاى ديكر هم مى توان نكريست. مثلا مى توان به شيعه از منظر عقلى» كلامى. حديثى و فقهى هم نكريست به 
طورى كه از اين منظرها بخش هاى ديكرى از شيعه مى توانست مورد توجه كربن قرار بكيرد. كرين هر جه را در مسير 
حكمت معنوى و باطنى شيعه بود. مورد امعان نظر خويش قرار داد. به اين جهت تنها به طيف خاصى از فيلسوفان» عارفان و 
فرقه هاى شيعه توجه نمود. مثلاً به سهروردى و صدرالمتألهين بيش از ديكر فيلسوفان اسلامى جون ابن سينا توجه دارد» در 
ميان فرقه هاء در كنار اماميه به اسماعيلى و شيخيه بيش از ديكر فرقه هاى شيعه توجه دارد. زيرا در اين فرقه ها بيش از ديكر 
فرقه ها به مسأله تأويل» باطن كرايى و جنبه هاى عرفانى توجه مى شود. هم جنين به عارفان بيش از ديكر انديشمندان اسلامى 
جون متكلمان. محدّثان» فقيهان و ديكر عالمان شيعى» توجه مى كند. در واقع نكاه كربن به شيعه نكاهى همه جانبه و همه 
سويه نيست. حتى در تحليل منابع شيعى جون احاديث و روايات يبشوايان دينى» بيش تر به احاديثى كه قابليت تأويل حكمى و 


عرفانى را دارد» توجه مى كند و تنها رواياتى را كه 


١١9:ص‎ 


بتواند با آن ها حكمت باطنى شيعه را بيان نمايد» ذكر مى كند. 


1 كاه دده فى شود كاوس بوسقه ان از روايات كه ان جهت وتوق :و اطمينان در معتد و دلالت عفدقه تيرد اسفاد عى 
كلد ال ديد كاة كرين خنزن حقيقت شيعه همان جه باطى 31 عتى حكيث و معتويث من باشدة از ابترق هرعه كه ببائكر 
اين حكمت و معنويت باشدء مورد استناد او قرار مى كيرد. به عنوان مثال به خطبه البيان منسوب به حضرت على عليه السلام 
كه در كتاب مشارق الا-نوار حافظ رجب برسى آمده است و از خطبه هاى غلو آميز و افراطى درباره مقام امامت شمرده مى 
شود؛ استناد مى كند و صحت و سقم اين حديث را مورد توجه قرار نمى دهد, در حالى كه اين خطبه از جنبه تاريخى و سند 
الى ع موود 3أ محاك كلتق سانيا 3 تس سيق عورد | لفقاد هتداق كانت نواه أمة واعد ذا عرقية التو بسرت ادن 
خطبه را مورد تأييد قرار مى دهند و به آن استناد مى كنند. وى درباره شخصيت حافظ رجب برسى كه بنا به نظر عالمانى از 


شيعه جون علامه مجلسىء قابل اعتماد نيست(1١))‏ يارسائى جنين مى كويد: 


شامل مى شود.ء مى توان ديباجه اى بسيار عالى بر حكمت شيعى تلقى كرد.70) 


علاقه زياد كربن به شيعه معنوى» موجب شده كه وى در مباحث مهدويت به سوى نظرات اسماعيليه و شيخيه توجه زيادى كند 


و عمده اشكالات او در زمينه مهدويت متوجه نظراتى است كه او به ويه از شيخيه اقتباس نموده است. 
". كربن تحت تأثير جسم هورقليائى و عالم مثال سهروردىء زمان و مكان را «ميان زمان هاا 


١٠١ ص:‎ 


.٠١ ص‎ ١ محمد باقر مجلسى» بحارالانوار» جاب بيروت» ج‎ -١ 
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يا همان «شرق ميانه مى داند» و بر همين اساسء جزيره سبز (جزيره خضرا)» درياى سفيد (كه در كفته هاى بعضى از تشرف 
يافتكان نقل كرديده است)» و محل زندكانى امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را توجيه مى كند. يس از آن كه بعضى 
از بزركان شيخيه جون محمد كريم خان كرمانى (1788 / )181١‏ و ابوالقاسم خان ابراهيمى ١751(‏ شمسى / 1929) از بحث 
عالم مثال كه توسط سهروردى مطرح شدء استفاده نمودند و عالم مثال را همان عالم هورقليا دانستند و سيس محل و جهان 
زندكى امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را در جهان هورقليا يا عالم مثال تلقى نمودند» كربن هم به اين مسأله» توجه 
مى كند و در راستاى بيان نسبت ميان عالم مثال» جسم هورقليا و جزيره خضرا سخن مى كويد و رابطه اين عوالم را با يكديكر 
بيان مى دارد. وى مى كوشد تا نشان دهد كه بسيارى از واقعه ها و تجربه هاى دينى مؤمنان با امام عصر عجل الله تعالى فرجه 
الشريف در دنياى محسوس و روال عادى عالم رخ نداده است؛ بلكه اين رخدادها در جهانى وسط و ميانه كه فراتر از عالم 
ماده و متفاوت با اين عالم مادّى استء به وقوع ييوسته است. وى در بيان اين بحث به نظريات مكتب شيخيه نزديكك مى شود. 
او با توجه به روش شناسى خود واين كه از منظر بيان تاريخ قدسى شيعه به امامت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف مى 
نككرد» اعتقاد به عالم مثال را كه فراتر از عالم محسوس استهء به عنوان يديدارشناسى غيبت مورد لحاظ قرار مى دهد و ارض 


ملكوت هورقليا را جون ارض نورانى در | ننة: مانوى مى دانك: 


مفهوم امام غايب» مشايخ مكتب شيخى را به تعميق معنا و نحوه اين حضور غايب هدايت كرده است. اين جا نيز بار ديكر, 
عالم مثال» نقشى اساسى ايفا مى كند. مشاهده امام در ارض ملكوت هورقليا _ مقايسه شود با ارض نورانى در آيين مانوى _ 
مشاهده او در جايى است كه او در حقيقت وجود دارد: در عالم ملموس و وراى حس و با عضوى كه خاص ادرااكك جنين 


عالمى است. مكتب شيخى» نوعى از يديدار شناسى غيبت را ترسيم كرده است. جهره اى مانند جهره امام دوازدهمء برابر 


١١١ ص:‎ 


احكام تاريخيت مادّى ظاهر و نايديد نمى شودء بلكه او موجودى وراى عالم طبيعت است و مبئيّن همان تمايلات زرفى است 


كه در جريانى از مسيحيت با تمايلات ناشى از انديشه جسم لطيف مسيح مطابقت داشت.(١)‏ 


على رغم اين كه بسيارى از علماى دسته اول اماميه. وجود و حيات امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را جسمانى و در 
همين عالم مادّى مى دانندء اما كربن تحت تأثير بحث عالم مثال و جسم هورقليايى» به نكرش اين دسته از عالمان توجه نمى 
كند و مى كوشد تا ملاقات ها و مكاشفه هاى تشرف يافتكان خدمت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را با عالم 
هورقليائى توجيه كند. شايد عمده ترين دليل براى اين كه كربن به نظريه عالم هورقليايى كرايش يبدا نموده» اين باشد كه وى 
مى كوشد تا از تاريخ شيعه؛ تاريخى قدسى ارائه دهدء تاريخى كه فرازمان و فرامكان است و در عالمى اثيرى و فرامادّى قرار 


كرفته است و ويكّى هاى دنياى مادّى را ندارد. 


عالمان شيعى جون شيخ صدوق در كتاب كمال الدين و تمام النعمه» طبرسى نورى در كتاب نجم الثاقب» محمد باقر 
مجلسى در جلد سيزدهم كتاب بحارالانوار و بسيارى ديكر از عالمان شيعىء با نقل ملاقات هاء تشرفات و شرح زندكى انسان 
هايى كه عمر طولانى كرده اند (معمّرين) مى كوشيدند تا ملاقات با امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را در عصر غيبت 
_ جهت اثبات امكان ملاقات امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف در عصر غيبت يا جهت اثبات حيات و زندكى امام عصر 
عجل الله تعالى فرجه الشريف در زندكى مادى _ در همين عالم مادّى و جسمانى اثبات كنند و هيج يكك از آن ها به مانند 
بزركان شيخيه نككفته اند كه ملاقات و تشرف در عالم مثال و عالم هورقليا به تحقق ييوسته استء بلكه همه آن هاء اين ديدارها 


را در همين عالم مادّى (ملاقات جسمانى) يا در حالت مكاشفه و شهود كه به يكك معنا محل وقوع آن در درون 
ص: ١١١‏ 
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انسان استء دانسته اند؛ اما كربن على رغم نظر عالماق اماميه (دواؤذه امامى) بيقن تر به تكرش شببخيه: كرايكن داشته أسث و 
كويى كه كليه تجربه هاى موجود در باب امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را متعلق به عالمى ديكر مى داند. از اين رو 


مى كويد: 


البته ساده لوحانى بوده اند معتقد به اين كه امام (غايب) مثل هر انسان زنده ديكرى وجود دارد و هر يكك از ما مى تواند شاهد 
وجود او باشد. حتى برخى (مولفين) با جديت بسيار به بررسى زند كى معمّرين يرداخته اند و به امكان زندكى جسمانى بسيار 
طولانى قائل شده اند.0١)‏ 


از منظر كربن؛ امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف در عالمى ميانه يا برزخى بينابينى كه از آن به «شرق ميانه) تعبير مى 
شودء زندكى مى كند. ازاين رو وى امام را از قوانين عليت تاريخ خارج مى داند و از اين راه» مسأله طولانى بودن عمر امام را 


...امام به عنوان جهره ملكوتى تجلى حقء از قوانين عليت تاريخى بر كنار استء و بنابراين نمادى است از اصل خود يا 
فردانيت عرفانى. در واقع نيز تاريخ يا شرح ند كان قدستى امام دوازدهم در جهانى موازى و ميانجى مى كذرد كه جهانى 
برزخى و بينابين است» همجنان كه زمان زند كانى او نيز زمانى برزخى و بينابينى است. مفهوم تجلى مستلزم وجود عالم 
مثال است كه در آن بينش وجه اللهى همه جيز را به نماد بر مى كرداند. اين همان جهان «شرق ميانه) است كه در تاريخ 
زندكانى قدسى امام دوازدهم به صورت «جزيزه سبزا زمردينى در مى آيد كه بيرامونش را دريايى سبيد» كه خود در ناكجا يا 
قطب همه جهات واقع شده. فرا كرفته است.)(1) 


كربن محل زندكى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف را در ناكجا آبادى مى داند كه اسرارآميز و بيرون از قلمرو 
مكانى است كه ما در آن زندكى مى كنيم و داراى 


١77: ص‎ 


./8 محمد على امير معزى. در احوال وانديشه هاى هائرى كرين» يُزوهش در نوع شناسى روايات ملاقات با امام غائب» ص‎ -١ 


1- داريوش شايكانء آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى» ص 1829. 


فضا و مكان خاصى فوق الارضى مى باشد و توده مردم نمى توانند به آن مكان راه يابند. 


با توجه به نككّرش كربن درباره تفكر باطنى و معنوى از شيعه. امام در فكر وى بالا-ترين و عالى ترين مظهر و سمبل تأويل 


خواهد داد. 


؟. عبدالرحمان بدوى معتقد است كه هانرى كربن با عقل كرايى مخالفت دارد و به كرايش اشراقى (/9إ1!©050717])بيش تر 
اهتمام مى ورزد.(1) به نظر مى رسد اين رويكرد كربن داراى دلايل متعددى است. از طرفى كربن شاكرد فيلسوفانى جون 
هايدكر و ديكر انديشمندان اكزيستانسياليست است كه معتقد به يايان يافتن دوره متافيزيكك و فلسفه بودند ودر واقع به 
بحثهاى كلاسيكك فلسفه اقبال نشان نمى دادند و حتى از ديكران مى خواستند كه به آن ها فيلسوف خطاب نكنند. ازاين رو 
بيش از آن كه تلاش كنند تا به يرسش هاى انتزاعى فلسفه ياسخ دهند» در صدد يرداختن به يرسش هاى زندكى بودند. به اين 
جهت هانرى كربن با شاكردى نزد آنان و نزد ماسينيون كه به افكار افرادى جون حلاج و سهروردى كرايش داشت» تحت 
تأثير رويّه استادان خويش قرار كرفت و به شهاب الدين سهروردى بيش از هر انديشمند فيلسوف ديكر كرايش بيدا نمود. بنابر 
اين» طبيعى است با اين فضاى ذهنى اى كه كربن داشتء وقتى به ايران آمد معطوف به عرفان» تفكر اشراقى و سرانجام شيعه 


معنوى شود و تلاش خود را براى فهم آن ها متمركز سازد. 


«. به جهت تأثير يذيرى كربن از نظريات شهاب الدين سهروردى و فرقه هايى جون اسماعيلى و شيخيه. نظريه اش درباره 


ملاقات جسمانى و تجربه هاى دينى (رؤياء مكاشفه و شهود) با امام 
ص ١١6:‏ 


6 عبدالررحمن بدوى» دائره المعاردف مستشرقان» صالح طباطبايى» روزنه» تهران» سس فضدة ص‎ -١ 


عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف قابل انتقاد است. همان طور كه بيان شد وى به بيروى از نظريه عالم هورقلياى سهروردى 
كه بيانش كذشت و هم جنين طرح عالم هورقليا توسط شيخ احمد احسائى و اين كه امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف 
با فرزندان خويش در اين عالم به سر مى برند» معتقد است كه جزيره خضراء درياى سفيد» كشف و شهودات و ملاقات مؤمنان 
(تشرفات) با امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در اين عالم رخ مى دهد. حتّى وى طول عمر امام را با عالم هورقليا 
توجيه مى كند. زيرا از نظر كربن عالم هورقليا عالمى فرامادّى و فرازمان و فرامكان است كه در آن جا زمان و تحوّل زمانى 
وجود ندارد. ازاين رو به تبعيت از شيخيه معتقد است كه طول عمر امام با اثبات عالم هورقليا قابل تفسير است و حتى در اين 
مسير بر عالمان اماميه خرده مى كيرد و نظريه آنان را نادرست مى داند كه طول عمر امام را با بيان زندكى طولانى بعضى از 
كهن سالا-ن (معمّرين) توجيه مى كنند. و على رغم اين كه كربن به نظريات اماميه هم توجه دارد, اما در اين خصوص نظريه 
شيخيه و مبانى موجود در تفكر سهروردى را مقرون به واقع مى داند و به عالمان اماميه انتقاد مى ورزد. عمده اشكالى كه بر 
كربن وارد استء معطوف به نظريات او درباره عالم هورقليا است. كويى كه جون وى در روش يديدارشناسانه خود در صدد 
بيان تاريخ قدسى شيعه استء از اين رو اعتقاد به عالمى در شرق ميانه و فراتر از زمان و مكان طبيعى» برايش بسيار جالب 


است. 


*. از ديكر انتقادات بر نككرش كربن در باب مهدويتء اين است كه وى در نككاه به مهدويت تنها موضوع را از جنبه عرفان و 
ولأديتامى يده و ذيكر زواناى' تفكز مهيدويت. جوت ابحاذ ججامعه شتتاسانه» اسان نتاسائه»: سياسى و دركر به ها عضر 
ظهور را مورد توجه قرار نمى دهد. از نظر كربن امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف خاتم ولايت مقيّده و شكوفا كننده 
باطن اديان است؛ اما وى اين بحث را تنها از ديد كاه عارفان و آنجه در فرهنكك عرفانى مورد توجه است مى نككرد و در آثار 


خود به كاركردها و آثار 


١1١6: ص‎ 


اعتقاد به مهدويت در ديكر حوزه ها (جه بيش از عصر ظهور و جه يس از عصر ظهور) كم تر توجه دارد. 
نتيجه سخنان هانرى كربن درباره مهدويت 


در خاتمه بايد عرض كنيم كه هر جند نككرش هانرى كربن در ياره اى از مباحث مهدوى _به ويزه عالم هورقليا _ قابل نقد 
استء اما در مجموع نبايد از ارزش كار او در طرح مسأله مهدويت و موقعيت آن در هندسه ذهنى و اعتقادى شيعه كاست. وى 
به درستى با تكيه بر شيوه يديدارشناسى _ بر خلا-ف دين يزوهان و دائرهالمعارف نويسان ييش از خود كه داراى روش 
تاريخى نكرى بودند10) _ به اهميت موضوع مهدويت در تمامى فرقه هاى شيعه بى برد و على رغم اين كه بسيارى از مقالات 
موجود در دائرهالمعارق ها و كتاب هايى كه به وسيله خاورشناسان غربى درباره مهدويت نوشته شده و به اهميت و ركن 
اساسى مهدويت در متون فريقين توجه ندارند و تنها به بررسى تاريخى مسأله از زمان تأسيس فرقه كيسانيه و قيام مختار بن 
عبيدالله تا ديكر مدعيان دروغين مهدويت مى يردازند» كربن دقيقاً متوجه اين مسأله بود كه مهدويت فراتر از روند تاريخى 
نكرى و سوء استفاده مدعيان» داراى ريشه زرفى در متون دينى اسلام است,. به طورى كه نمى توان سوء استفاده جاه طلبان را 
دليل بر جعلى بودن اين موضوع دانست,ء بلكه مى توان به وسيله آن نظريه يردازى نمود. به تعبير ديكر» بيهوده سخن به اين 


درازى نبود و همين كثرت مدعيان دروغين 
ص ١1١2:‏ 


-١‏ ر.كك به مقالاءت ذيل: رابرت اس. كرامر دائرهالمعارف جهان نوين اسلام (عنوان: مهدى». بهروز جندقى., مجله انتظار 
موعودء بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريفء قم. سال جهارم» شماره يازدهم و دوازهم (بهار و 
تابستان ,)١1787«‏ ص 94١؛‏ دبليو. مادلانكك» دائرهالمعارف اسلام جاب كمبريج (ذيل كلمه مهدى)» بهروز جندقى» مجله انتظار 
موعود؛ بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريفء قم سال سوم, شماره دهم (زمستان 1787)» صص 
9 - ث؟١؛‏ دع0300 لإط 0م01 ركعأطاء 300 لالامأوذاع؟ 01 3ألعممعلاعءوع ,أطاونا113:0010 .5 .نا 
م, أ0/ , ,كال لاع لاا , لاوناوط أ ألط ,غأألعء غأدع]3! ,13500 ا. . 


مهدويت و استفاده ناروا از مهدويت» خود كوياى اهميت و متواتر بودن مسأله در متون و منابع اصلى فريقين است. به همين 
جهت هانرى كربن سخنانى درباره مهدويت بيان نموده است كه كوياى اين است كه وى مهدويت را نسبت به بسيارى از دين 
وأوهان غرق و شرق 'شنامات تيز تهثر د ركف نودهاشت وى :دن اثان مكتوت خودء رلت وتان :مهدوزيت زاون تفكر 'غعرفائق 
شيعه به مثابه يكك يايه محكم فكرى خاطر نشان نموده استء به كونه اى كه از انديشمندان اسلامى انتظار مى رود تا از مسأله 


مهدويت در عرصه عرفان واخلاق اسلامى» به عنوان يكك نظريه و مبناى فكرى استفاده كنند. 


١717: ص‎ 


١1/8: ص‎ 


مهدويت از ديدكاه جيمز دار مستتر 


اشاره 


١1١91:ص‎ 


مقدمه 


بةظور معدذاول خاو رشتاسائى كدو ازمينه فرهتكك اسلافى تحقيق تموده اند به قراخ شناسى بردالغته اند ودرياره مهدويت 
كاي ممطتقل لو اشع كفي معوو ل" جه أن رذى قبح سانحة :كو ورد افع إقدةا نا ١‏ حسواه خا زر اننا اقى "ونا ره مولا و 
سخن كفته و در اين راستا كتاب مستقلى را تاليف نموده است» (جيمر دا رمستتر)(١) 1١894(‏ -529)است. وى از نادر خاور 


شناسانى است كه بنا به دلايلى كه ذكر خواهد شدء درباره مهدويت كتاب مستقل نوشته است. 


دا رفسي ال حجلة اسفادان زباق شناس و اوستاشتاس فرالسوق اسك كه«دز «الشكاه سوريق اشتغال عاشنه ودر عرضه ذرسكه 
شرق يه ويؤة اران باستان محصصس ياقنه اسشه اق مله اتاز او كنا اسك باعفواق «اوومزة و اعريمن» كه فرسال ا توشية 
شدة ووويارس ات كركيده اسة هال عله ذيكر آكان او كتانف« ومجموعه قرائين زرتقت با زتديداة اوسعاة استة كداه 
وسيله آقاى موسى جوان با عنوان «تفسير اوستا» به فارسى ترجمه شده است.(7) وى در زمينه مذهب زرتشت شهرت يافته 


استء به طورى كه بعضى از انديشمندان درباره اوستا و مذهب زرتشت به 
ص: ١7١‏ 


-١‏ أعأع ]031105 305ل 

اين كتاب انا ادزسن كتاب شتاسى ذيل ترجمة شذه اسة: سحيمر وارسص: #فسير اوسنتاء مومى جوان» ويراسته على اصغر 
عبداللهى» دنياى كتاب؛ تهران» س .)1387١‏ همجنين كتاب ديكرى از مترجم همين اثر در راستاى اوستا با كتابشناسى ذيل 
ترجمه شده است: ( ويباحه ترحمه فارسى كنات تفسير اوستاء ترحمه كاثاهاء جيمر دار ميهره موسى جوان» (بى خاء بى 3ا).س 


1؛ شيخ آقا يزركك تهرانى . الذريعه» ج؟. ص ١6١‏ وج لاء ص 178. 


سخنان دارمستتر استناد مى كنند كه اين امر خود كُوياى موقعيت علمى او در زمينه شناخت مذهب و فرهنكك باستانى ايران 
كند ومى كويد وى كسى است كه به بررسى تطبيقى ميان فرشتكان آئين زرتشتى» امشاسيندان و مفهوم قواى الهى از منظر 
فيلون اسكندرانى يرداخته است و او رااز انديشمندان مطالعات تطبيقى مى داند.(١)‏ 


از جمله آثارى كه دارمستتر در خصوص مهدويت تاليف نموده استء كتابى با عنوان «مهدى از صدر اسلام تا قرن سعردهم» 
است كه اين اثر در ايران در سال 117 توسط آقاى محسن جهانسوز ترجمه كرديده است.(1) انكيزه اصلى شكل كيرى اين 
كتاب را بايد در وقايع سال .م ( 0 ..ق) دنبال نمود. زمانى كه فردى در سودان به نام «محمد احمد سودانى) (18/6 


1876) ادعاى مهدويت نمود و حدود جهار سال براين ادعا يافشارى نمود تا سرانجام در سال ١80‏ كشته 


١7١١:ص‎ 


-١‏ هائرى كربن در باره دارمستتر مى كويد: «به نظر مى رسد كه ييشرفت مطالعات مربوط به سهروردى بارديكر اشاره جيمز 
دارمستتر را > دانشمندى كه مايه افتخار ايرانشنانسى فرانسوى در آغاز اين سده است - در ذهن زنده مى كند. او ضمن شرح 
ترجمه خود از اوستاء كتاب مقدس آثين مزدايىء به مقايسه ميان فرشتككان آئين زرتشتى» امشاسيندان - 411131113503170 و 
مفهوم قواى الهى فيلون اسكندرانى كه بر انديشه دينى غربى تأثيرى قابل ملاحظه داشتء يرداخت. از آنجايى كه تاكنون در 
ميان ايرانشناسان جندان فيلسوفى به وجود نيامده؛ اشاره دارمستتر نيز ثمرى به بار نياورده است اما من كمان مى كنم كه اين 
نكته مى توانست سهروردى را از شوق به وجد آورد. اينجا راهى در برابر تطبيق باز شده است» (هائرى كربنء فلسفه ايرانى و 
فلسفه تطبيقى» ترجمه سيد جواد طباطبايى» انتشارات طوسء تهران» س 17288 ص 8*). 


3 دار مستتر» مهدى از صدر اسلام تا قرن سيزدهم» محسن جهانسوزء كتابفروشى ادب» تهران» /11” ١‏ . 


شد. وى عده زيادى رادر كشور سودان متوجه خود ساخت وبه تدريج منطقه هايى از سودان را هم فتح نمودء از اينرو 
كشورهايى همجون مصر و انكليس بيش از ديكر كشورها نسبت به اين جريان حساسيت نشان دادند» زيرا محمد احمد 
سودانى جند منطقه اى را كه مورد توجه مصر و انككليس بود فتح نموده بود به طورى كه نقل شده است در سال 21888 قواى 
الكلسن در بروتارويئ نا تتروهائ مهما اخمد سودان شكية خوردتد:3 ابن افر كلذ دسكوة رئيس الوزواء الكليس را مهوور 
نمود تا در صدد برآيد كه سيد جمال الدين اسدآبادى را كه در آن زمان در انككليس بود و روزنامه عروه الوثقى را منتشر مى 
كردء واسطه عقّد صلح ميان محمد احمد سودانى و دولت انككليس سازد كه البته اين خواست وى هيجكاه و به وقوع نبيوست. 


يس از اينكه آوازه محمد احمد سودانى به بسيارى از كشورهاى ارويايى رسيدء اين امر موجب كرديد تا اصل موضوع 
مهدؤية :و اذعاى جمد امك سؤاداق براق شيا ا :عرس عا موود يرسك قراو كبرده أن اشرو ذاتشكاء سورية ادا سس 
خاور شناس عالى رتبه و استاد دانشكاه سوربن درخواست نمودء تا درباره محمد احمد سودانى و موضوع مهدويت كه بر سر 
زبان ها افتاده بود سخترانى كند. به اين جهت دارمستتر به سخنترانى درباره مسئله مهدويت و ريشه تاريخى اين بحث وهم 
جنين مدعيان دروغين مهدويت در طول تاريخ اسلام يرداخت كه سرانجام اين سخنرانى ها منشأ نوشته شدن كتاب مذكور در 


زمينه مهدويت كرديد. 


البته به نظر مى رسد. بخش نخست كتاب دارمستتر محصول سخنترانى او استء. اما بخش يايانى كتاب جزء سخنرانى نبوده و 
بعدها به هنكام نوشته شدن كتاب, اضافه شده استء زيرا محمد احمد سودانى جهار ماه يس از سخترانى دارمستتر كشته شده 


بود» در حالى كه دارمستتر در بخش بايانى كتاب از ماجراى محمد احمد 


1١7١7 ص:‎ 


سودانى به عنوان قائله اى كه اتمام يافته است» سخن مى كويد. 

روش تحقيق دا رمستتر 

روش دارمستتر در اين كتاب و در شناخت مسئله مهدويت و ادعاى مدعيان دروغين» تاريخى است. شيوه وى بر خلاف روش 
هائرق كريق كد به فرهتكك اسلافى نكاه يد يدان شتاسانه داشت ضرفا تاريكى اسة: البعه دار سس قبل از هائرى كريق دن حوره 
شرق شناسى و ايران شناسى دانشككاه سوربن فعاليت مى كرده است و جند دهه يس از او بود كه هائرى كربن در همان حوزه و 
قلمرو فعاليت نموده استء اما با وجود آنكه عرصه يزوهشى اين دو انديشمند غربى يكسان بودء لكن شيوه تحقيقشان در 
شناخت فرهنكك اسلامى بسيار متفاوت از يكديكر است. با نكاهى به كتاب دارمستترء ديده مى شود وى براى فهم ادعاى 
مهدويت محمد احمد سودانى به ييدايش تاريخى مسئله مهدويت در صدر اسلام يرداخته و سيس به فرقه ها و افرادى كه خود 
واعوددفى داقيعف اشارة عن كتدبو در ابن عمبير شيزة ووش كاروض تكرى بزاير كريةة اسنه أماى تخلكت أو كردن دن 
شناخت موضوع مهدويت هيجكاه به صورت تاريخى ننكريست,ء بلكه بيوسته يديدارشناسانه به تحليل عناصر شيعى و ارتباطى 
كه ميان فكر شيعه و اعتقاد به مهدويت وجود دارد؛ اشاره مى نمود و بر اين باور بود كه بايد مهدويت را به عنوان يكى از 
عناصر كلان شيعه و يكى از مولفه هاى اساسى مذهب از ديد كاه يكك مسلمان نككريست و شيوه تاريخى نككرى را ناتوان از 


تحليل عميق و همدلانه آموزه هاى مذهبى مى دانست. 


دارمستتر در شيوه تاريخى نككرى» مى كوشد تا تحليلى زمينى از اديان ابراهيمى همجون يهوديت؛ مسيحيت و اسلام ارائه دهد 
ودين را همجون جامعه شناسان سكولارى جون دو ركيم و ياره اى از دين يزوهان معاصر محصول فرهنكك. جامعه و شرايط 


محيطى و بر آمده از آداب و سنن 


1١77: ص‎ 


جامعه مى داند. وى اديان را داراى ريشه هاى بشرى مى داند و براى آنها هويت آسمانى قائل نيستء و حتى با وجود آنكه 
اديان ابراهيمى را تحت تاثير مذهب زرتشت مى داندء اما خود زرتشت را ييامبر نمى داند. وى در تحليل اصل مسئله مهدويت 
و:نذابش ابن تفكر و'ديك اموز هائ انتلامنة با توجة نه ضهن و دلذاد كى كداية هذهب زرتقت :و اسطوره شناسي. 
(ميتولوزى) ايران باستان دارد» سعى مى كند تا همخوانى و قرابتى را ميان اعتقادات موجود در اديان ابراهيمى به وجود آورد و 
شديداً به شباهت هاى اسطوره شناسانه اهتمام مى ورزد. 


وى حتى اعتقاد قطعى به منجى را در يهوديت؛ مسيحيت و اسلام تحت تاثير اساطير ايرانى مى داند» و به مانند بعضى از خاور 
شناسان جون كلدتسيهر و ياره اى از روشنفكران غير دينى ايرانى جون احمد كسروى اين تفكر را درباره اسلام ابراز داشته 
است كه اعتقاد به مهدويت تحت تاثير تفكر ايرانيان و زرتشتيان درباره سوشيانس مى باشد. دارمستتر درباره تاثير يذيرى اديان 


ابراهيمى از مذهب زرتشتى در مسثئله منجى كرايى اينجنين مى كُويد: 


مى دانيد كه محمد جككونه شريعت خود را بنيان نهاد؟ وقتى كه او ظهور كرد در عربستان علاوه بر شرك ملى باستانى» سه 
ذنانت يكال "موجود بوة) يكى انين نهوة وإذ يكز ذيانت عسوق و مه ديكر كشن زرقة» بعتى ديائق كهايشن أن نهضت 
اعراب در ايران رواج داشت... در ديانت اسلام آثارى از اصول ديانت يهودان و عيسويان و اساطير ملل مذكور ديده مى شود. 
نكته مشتركى كه در اين سه ديانت يافت مى شود. عبارت از اعتقاد به يكك وجود فوق الطبيعه بود كه بايستى در آخر الزمان 
ظهور كند و نظم وعدالت رفته را به جهان بازآرد و مقدمه خلود و سعادت دائم را فراهم سازد. اين اعتقاد كه نخست در 
ديانت يهود بوده و عيسويت را به وجود آورده استء فقط وقتى در ديانت يهودان و عيسويان به صورت نهائى در آمد كه 


تحت تاثيرات اساطير ايرانى واقع شد و علت مشابهتى كه در اين باره ميان عقايد يهودان و عيسويان و 
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ابراتيان”موجود است وققط ور حرنات اعتلا داوكلة اق اشجا بيدا عنذه مك210 


دارسحف دو اشعراكفهيان اديان وعاثين بذيري انها ازسذدهي (زرسم .من كريد كه كمه اديان حورن سحت نيوديةاو 
اسلام بر اين باور هستند كه منجى هنكّامى ظهور خواهد نمود كه در عالم» شر و نيروى بد حاكم شود واين را تحت تاثير 


مسئله اهريمن يا منشأ بدى در تفكر زرتشت مى داند؛ 


مطابق تعاليم اين سه ديانت بيش از ظهور منجى بايد نيروى بد بر جهان حكم فرما شود. اين نيرو را يهودان به هجوم و تخريب 
يأجوج و مأجوج مصداق داده اند و عيسويان به ازدها يا جانور آي وكاليس و يكك ييغمبر دروغين يا ييمبر شيطان معروف به 
دحال و ابراتياث بدتهان فياك كه تماتة اعرسن ا اضل بدي اسف 80 


نكرش دارمستتر بيرامون مهدويت 


دارمستتر يس از بيان شباهت هاى اسطوره كرايانه اديان وتاثير يذيريشان از مذهب زرتشت به بررسى تاريخى بيدايش مسثله 
مهدويت در اسلام مى يردازد. وى مى كويد كلمه «مهدى» بر خلاف نككرش ياره اى از خاور شناسان كه آن را اسم فاعل و به 
معناى هدايت كرء ترجمه كرده اند» به صورت اسم مفعول و به معناى «هدايت شده) مى باشدء زيرا اين دسته از انسان ها از 


جانب خدا هدايت شده اند.0) 


وى معتقد استء مهدويت در قرآن نيامده است و در اين كه مهدويت در سخنان ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نيز به 


وضوح و روشنى آمده باشد» ترديد مى كند.(5) به نظر مى رسد دارمستتر دراين ترديد هاى خود تحت 
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تاثير افكار ابن خلدون است و حتى در بعضى از ياورقى هاى كتاب خويش به سخنان ابن خلدون اشاره مى كند. در واقع ابن 
خلدون از نادر انديشمندان اهل سنت است كه معتقد به مسئله مهدويت نبوده و حتى كوشيده است تا احاديث موجود در 
صحاح سته را مخدوش اعلاام كند. وى على رغم اينكه در صحاح سته به ويزكى هاى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه 
الشريف و خصوصيات او اشاره شده است و در بعضى از كتاب هاى آن _ جز صحيح بخارى و صحيح مسلم _ حتى به اسم 
آن حضرت تصريح شده استء اما با اين وجود مى كوشد تا وثوق و استحكام اين احاديث را مخدوش سازد. از اينرو تعداد 
الككقت شمارئ از اند يشمنداق اهل سنت همجون رشي رضاء احمد امين .و أقبال لأهورى كه به مسئله:مهدويت اعتقاد: تدارتك: 
تحت تاثير سخنان ابن خلدون قرار كرفته اند و با وجود آنكه ابن خلدون توانائى لازم را در حديث شناسى دارا نبوده اما نوعاً 
به سخنان او استناد مى كنند و به نظر مى رسد دارمستتر هم در اين باره به ابن خلدون استناد مى كند و انديشه هاى او در اين 


باره ب ركرفته از سخنان ابن خلدون مى باشد. 


وى تحت تاثير ابن خلدون براى مهدويت خاستكاه دينى قائل نبوده است و آن را برآمده از آيات كتاب آسمانى مسلمانان و 
سخنان نبوى نمى داندء از اينرو براى يبدايش و ترويج آن به دنبال دلايل اجتماعى و تاريخى است. او يس از مقدمه اى درباره 
اسطوره شناسى. به بيان افكار افراد و فرقه هايى مى يردازد كه به كمان او مسئله مهدويت را به وجود آوردند. وى كسترش 
تفكر مهدوى رااز زمان يبشرفت بنى اميه به بعد و به نفع فرزندان امام على عليه السلام مى داندء از زمانى كه نخستين بار 
بيروان مختار ثقفى و سيس طرفداران محمد ابن حنفيه يا فرقه كيسانيه به مهدويت وى قائل شدند و به اين ترتيب نخستين 
مدعيان دروغين مهدويت در ميان مسلمانان به وجود آمدند. به اين ترتيب دارمستتر بدون آنكه به بررسى اين اعتقاد در ميان 


متون دينى 
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بيردازد واز صدق و كذب اين بحث در منابع اسلامى سخن بككويد. به بحث از مدعيان دروغين مهدويت مى يردازد و كتاب 


خود را بر اساس توضيح ييرامون نخستين كسانى كه اين ادعا را نمودند» آغاز مى كند. 


سيس وى به جريان جنكيدن مسلمانان با ايرانيان و زمينه يذيرش اسلام به وسيله ايرانيان مى يردازد و مى كويد ظلم و ستم 
يادشاهان ساسانى به توده مردم و خستككى مردم از دست حاكمان و يادشاهان موجب شد كه وقتى سياه مسلمانان به ايران 
حمله كنند و سياه ايرانيان را شكست دهندء مردم را در برابر يذيرش جند راهكار مختار سازند» نخست يذيرفتن اسلام» دوم 
دادن جزيه و تحت الحمايه حكومت اسلامى قرار كرفتن و سوم اينكه در صورت نيذيرفتن اين دو مورد» كشته شوند(1). 
دارمستتر معتقد است عرب ها براى تامين بيت المال و هزينه هاى آن ترجيح مى دادند تا ايرانيان ايمان نياورند» تا به اين طريق 
مجبور باشند» جزيه دهندء اما ايرانيان به جهت تنفر از حكومت ساسانى و رهايى از اعمال جان فرسايى كه يادشاهان ساسانى 
تحميل مى كردند» ترجيح مى دادند تا ايمان آورندء به همين جهت او معتقد است ايرانيان» اسلام آوردندء اما اسلام را با 
عناصر فرهنكى و دينى خود و با اساطير ايرانى آميختند و به آن آب و رنكك ايرانى دادند. او در اين باره مى كويد: «ايرانيان 
اسلام آوردند... اما اساطير ايرانى را با اصول و شعائر مذهبى اسلام آويختند».(1) 


در واقع او بااين سخن مى خواهد اثبات كندء تاثير تفكر و اعتقاد ايرانيان در شكل كيرى ياره اى از اعتقادات اسلامى مشهود 


مى باشد و ردياى اساطير ايرانى را در فرهنكك اسلامى 
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مى توان دنبال نمود. به عنوان مثال مى كويد: ايرانيان اعتقاد به حق خداداد على عليه السلام و اولاد على عليه السلام را با 
اساطير خود آميختند» زيرا ايرانيان معتقد بودند كه حق از جانب خدا اعطا مى شود و آن را نور لطيفى مى دانستند كه از جانب 
خداوند ثازل هن شود و آ ثرا ”قر يزدان» مى ثاميدند وايادشاء راخداوثك.و ؤاذه كرد كان محسوب مى كردند. ( كانه عمين 
جهت ايرانيان يس از مركك على عليه السلام براى او اساطير و افسانه ها ساختند و به عنوان مثال كفتند كه در هنكام ولادت 
امام على عليه السلام سهمناك ترين شمشيران به نيام رفت يا اينكه كفتند كه امام على عليه السلام در جنكك خيبر دروازه خيبر 


رااز بيخ بركند و سير خود ساخت و مواردى ديكر كه محصول روحيه اساطيرى و ميتولوزى ايرانيان بوده است.(7) 


دارمستتر در شرح حال مدعيان دروغين مهدويت و حوادث زمان صدر اسلام كه يس از وفات ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم 
به وقوع بيوسته به وقوع حوادثى همجون قيام مختار ثقفى و محمد ابن حنفيه» مى يردازد» سيس به ترتيب به بيان جريان 
ادعاى مهدويت در سرزمين هاى روم افريقاء عثمانى و سودان مى يردازد و سرانجام كتاب خويش را با بيانى درباره ادعاى 
مهدويت محمد احمد سودانى و اختصاص دادن بخش يايانى كتاب به آن به اتمام مى رساند. 


وى بيرامون شخصيت محمد احمد سودانى مى كويد وى از كودكى حافظ قرآن. اهل زهد و تقوا بود0؟) 
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دارمستتر به جهت ناآشنائى با متون روايى مسلمانان > روايات فريقين - تصور مى كند كه اين سخنان در باره امام على عليه 
السلام تنها ريشه هاى اسطوره شناسى دارد و برآمده از خاطره هاى ازلى» ضمير ناخودآ كاه و روحيه جمعى بشر است»ء در 
حالى كه مى توان ريشه بسيارى از اعمالى را كه به ببشوايان دينى نسبت داده شده در متون روايى منابع اهل سنت جست كه 
نسبت به امامان شيعه نككاه اسطوره اى و غلو آميز ندارند و بلكه ترجيح مى دهند كه در فضائل آنان افراط نكنند, از جمله 
اينكه اين روايت كه امام على عليه السلام در جنكك خيبر» دروازه خيبر را كه جهل نفر از سباهيان نمى توانستند بلند كنند» بلند 
كرد» از جمله سخنانى است كه ابن سعد در كتاب «طبقات» كه از ينج منبع مهم تاريخ صدر اسلام مى باشد» نقل نموده است. 


*- دارمستترء مهدى از صدر اسلام تا قرن سيزدهمء محسن جهانسوزء كتابفروشى ادب. تهران» 1117. ص 188. 


كه بعدها به دليل رواج سلسله هاى صوفيانه در كشورهاى افريقايى» وارد حلقه مريدان «شيخ محمد شريف» كرديد, اما جون 
معتقد بود» شيخ نمى تواند آنجه را كه شريعت روا ندانسته؛ جايز شمارد» منفور شيخ واقع شدء به طورى كه هرجه سودانى به 
عذر خواهى يرداخت,ء ثمره اى نبخشيدء جز اينكه به طرد او از حلقه مريدان منتهى كشت و كينه و تنفر شيخ محمد شريف را 


در دل او كاشت به طورى كه بنا به نقل دارمستتر او را مصمم نمود تا از شيخ انتقام بككيرد.(1١)‏ 


از ديكر عللى كه دارمستتر براى تبيين قيام محمد احمد سودانى نقل مى كندء اين است كه مردم سودان توسط مباشران ماليه به 
شدت مورد ستم و ظلم قراركرفته ودر عسرت به سر مى بردندء به علاوه كه سودان از جمله كشورهايى بود كه در آن برده 
دارى به شدت وجود داشت.(1١)‏ به طورى كه زمينه هاى اجتماعى براى يذيرش ادعاى محمد احمد سودانى مبنى بر مهدويت 
بسيار مساعد بود و با ادعاى وى بسيارى از مردم ستم ديده» حقانيت او را يذيرفتند و متقاعد شدند كه او همان كسى است كه 
در روايات وعده داده شده است كه مستضعفان را اززير ستم ظالمان نجات خواهد داد» به ويزه كه مردم سودان معتقد بودند» 
امام قرطبى در كتاب طبقاتء روايتى را نقل نموده است كه وزير مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف صاحب شهر خارطوم 
خواهد بود و سيوطى وابن حجر هم نقل كرده اند كه از علامات ظهور مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف خروج ايشان از 
سودان اسكدبيه علكوة دز سال ادعاق محمد احمد سوداى: ستاره اى دتباله:دان تمابان كد كه سودائيان كفسد كه اين ستاره 


رايت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف است كه 
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اين سخنان و علاائم مى توانست اعتماد مردم را نسبت به فردى همجون محمد احمد سودانى جلب كرهه و اراده آنان را در 
يبيوستن به وى محكم سازد. به همين جهت محمد احمد سودانى توانست جهار سال به ادعاى خود ادامه دهد. مناطقى از 


سودان را فتح نمايد سياه انكليس و مصر را شكست دهد و شهرتش به همه جاى دنيا حتى كشورهاى ارويايى كشيده شود. 


نقد و بررسى آراء دارمستتر 


.١‏ از جمله انتقادات بر دارمستتر» اين است كه وى جون مهدويت را يكك آموزه صحيح اعتقادى نمى داندء از اينرو با نقد تفكر 
محمد احمد سودانى» اصل اعتقاد به مهدويت را هم مخدوش اعلام مى كند. از نظر او مهدويت از ريشه نيز بى اساس بوده و 
برآمده از رخداد هاى تاريخى است و هنكام سخن كفتن از مدعيان دروغين در تاريخ تمدن اسلامى به كونه اى سخن مى 


كويد كه كويى از يكك امر خرافى كه هيج ريشه اعتقادى ندارد» سخن مى كويد. 


؟. شيوه او در اين كتاب تاريخى نككرى است و همه مسائل را از روزنه يكك برهه تاريخى و زمان و مكان وقوع رخداد مى بيند. 
از اينرو به اهميت و جايكاه مسئله مهدويت در اسلام توجه نمى كند و به اين توجه ندارد كه اعتقاد به مهدويتء ريشه در 
افكار و اعتقادات اسلامى و بلكه تمامى اديان ابراهيمى دارد. به همين جهت او در نقد محمد احمد سودانى» بسترى را كه در 
آن قرار كرفته كاملاً مخدوش و داراى يايه هاى متزلزل مى بيند. البته بايد افزود كه در روش تاريخى نككرىء اين نوع نكاه 


١١ ص:‎ 


. ص لما‎ . ١ ”11/ دار مستتر» مهدى از صدر اسلام تا قرن سيزدهم» محسن جهانسوز. كتابفروشى ادب» تهران»‎ -١ 


بوده واو تحت تاثير افكار ابن خلدون نسبت به اصل مهدويت تشكيكك مى كند. 


وق ناجيت اببكةه اوتنا شناس'اسث ونا تمدن ايزاق و#مذهب زرفت اشنا وده اسك» مى كوشك نا اذيان ابزاهيمى زاذر 
اعتقاد به مسئله مهدويتء تحت تاثير مذهب زرتشت و تمدن ايران باستان بداند و حتى ريشه هاى تفكر شيعه را در امورى 
همجون منصوص بودن خلافت على عليه السلام؛ برآمده از تفكر زرتشتيان مى داند» در حالى كه شباهت ميان يكك آموزه در 
حددذرى نمى توائد ذليل بر ثائير كرفتن ركه كاين اقيق ديكرياشف ١‏ كز وارستكرية خرة ريت مباخت ادبان رزانئ :دادو 
مشأ آذيان ارافيس را وحباتى :م فالسة ورزاى انأ نحفانية قاتل رود هجكام ابن سق رانين كفت اماجوق از دسنتة 
او خاون شتاساق به"مانت د جامعه شناسان سكولان دين راامرى اجتماعى ‏ فزهتكىئ و محصول تمدن هام دانتدة ان اتزو هر 
يافتن جنبه هاى مشتركك ميان اديان» به دنبال اسطوره شناسى و نماد شناسى هستند به طورى كه كمان مى رود» جوامع در 
تحقق اعتقادات خود از يكديكر تقليد مى كنند. 


؟. از ديكر انتقادات بر دارمستتر اين است كه وى در شناخت خود از موضوع مهدويت به جاى آنكه در بيان موضوع به منابع 
اصيل اسلامى اشاره كند و يا نككرش انديشمندان درجه اول اسلامى را مورد توجه قرار دهدء به تفكر ابن خلدون كه از نادر 
انديشمندان مسلمان و مخالف مهدويت استء بسنده نموده است و از اوء ييروى نموده است. طبيعى است اين امر موجب 
كرديده تا وى نسبت به مهدويت تصوير درست و صحيحى نداشته و به نككرش و آراء موجود در منابع اصلى دين دسترسى 
تبايك. 


متاسفانه به جهت اهميتى كه ابن خلدون در جامعه شناسى و تاريخ دارد و اثر مهم او در جامعه شناسى _ مقدمه ابن خلدون _ 


مِثّشاً اث :بواذه:و :دز غزت ترحمه شداء الست» مو حب كروارده 


١؟١:ص‎ 


است تا نظر نادرست او در زمينه مهدويت نيز مورد توجه اسلام شناسان غربى قرار كيرد و آنان در شناخت مسئله مهدويت به 
جاى رجوع به متون اصلى و منابع درجه اول به اين آثار رجوع كنند, در حالى كه نبايد فراموش نمود كه اهميت انديشمندى 
در يكك عرصه از علوم موجب نمى كردد تا سخنان او را در ديكر زمينه ها جدى و تخصصى تلقى كنيم. به عنوان مثال اكر 
انيشتين در زمينه فيزيكك دانشمند بزركى استء اين دليل نمى شود كه نظرات او را در زمينه تاريخ همء مهم بدانيم. هم جنين 
ابن خلدون از جمله كسانى است كه جايكاه خاصى در جامعه شناسى و تاريخ سرزمين هاى اسلامى داردء اما اين امر؛ دليل 
نمى شود تا سخنان او را در زمينه مهدويت موثق و داراى اعتبار دينى بدانيم» به حدى كه سخنانش. مورد استناد دين يزوهان 


غربى قرار كرفته است. 


١7 ص:‎ 


مهدويت از ديدكاه فان فلوتن 
اشاره 


1١77: ص‎ 


مقدمه 


فان فلوتن0١) ١9070‏ _ 1862#) از خاور شناسان هلندى و از شاكردان يكى از اسلام شناسان هم وطن خويش دخويه وهم 


و به نكارش جند كتاب يرداخته است كه مهمترين آثار او در زمينه تصحيح و ترجمه عبارتند از: 
.١‏ كتاب مفاتيح العلوم خوارزمى (1898). 

؟. كتاب البخلاء جاحظ (19:00). 

". رساله هاى كوتاهى از جاحظ (*19:0). 

و تاليفات وى عبارتند از: 

.١‏ عزيمت عباسيان به خراسان (در سال 184٠‏ به زبان هلندى نوشته است). 


8 يزوهش هايى درباره عرب سالارى» تشيع و عقايد مهدويت در دوره أموى (در سال 184 در آمستردام به زبان فرانسوى 


از مهمترين آثار فان فلوتن درباره اسلام» كتاب دوم اوست. اين كتاب با عنوان «السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد 


بلى ا ا لشف در سال 6 ١ ١‏ به و سيله د كتر سن ابرا هيم جسن و مجمد زكى ابرا 2 به زبا نك عروي و به 
ص را 


-١‏ معغوا/ا مو/ا عامرءع0 
7- دائثره المعاردف مستشرقان» عبدالررحمن بدوى» ١‏ 
#إدا ورين ككانب شكاسكى اثرا مد كرو غيازك استث ازدفان فلرقة: السياف الشوييدى الشيتهي الاسس اقلياك فى ضيدة نتن اميه 


الدكتور حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم, الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه قاهره» س 1928. 


وسيله سيد مرتضى هاشمى حائرى با عنوان «تاريخ شيعه و علل سقوط بنى اميه) به زبان فارسى ترجمه شده است.(١)‏ 


دكتر حسن ابراهيم حسنء مترجم كتاب فلوتن به زبان عربى؛ در مقدمه اين كتاب مى كويدء آنككاه من در دانشكاه لندن 
دانشجوى رشته تاريخ اسلام بودم؛ استاد توماس آرنولد در سخترانى هاى خود به كتاب فان فلوتن اشاره مى نمود و از آن 
تعريف مى كرد و اين امر موجب شد تا من يس از اتمام تحصيل» تصميم كرفتم با كمكك دوستم محمد زكى ابراهيم اين 
كتاب را به عربى ترجمه كنم. وى مى افزايد كه اين كتاب رااز مهمترين منابع تاريخى درباره شيعه و درباره عصر بنى اميه 


يافتم و به همين جهت در صدد شدم تا آن را به زبان عربى ترجمه كنم. 


همجنين ترجمه عربى ديكرى از اين كتاب نيز به وسيله دكتر ابراهيم بيضونء انديشمند شيعى همراه با نقد و بررسىء با عنوان 
«السيطره العربيه و التشيع و المعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه) ارائه شده است. دكتر ابراهيم بيضون در جنوب لبنان در 
سال 0١‏ متولد شدء شيعى است و دكتراى خود را در رشته تاريخ اسلامى از دانشكاه فرانسه دريافت نموده است؛ وى بر 
خلاف ترجمه ديككر اين كتاب كه به وسيله دكتر حسن ابراهيم حسن انجام شده. برخوردار از مباحث نقد و تحليل است و در 


كش :هاب از كتات به انتقاد از مباحت قان فلوتق برذاخته اسة: 


روش تحقيق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدويت 


ويزه عصر بنى اميه» 


١506: ص‎ 


حائرى» جاب تهران» بى جاء بى تا. 


تخصص داشته است. روش وى در تاريخ اسلام مشخصاً تاريخى است و مانند بسيارى از خاور شناسان ديكر به جاى آنكه به 
بررسى و ارزيابى اعتقاد به مهدويت در مذهب شيعه و ييروان آن بيردازد و كاركرد آن را در فرهنكك شيعه و در نزد شيعيان و 
جوامع شيعى مورد ارزيابى قرار دهد. مى كوشد تا دلايل يبدايش اين فكر را با استناد به رخدادهاى تاريخى و حوادث قرون 


اوليه جامعه اسلامى مورد نقد و بررسى قرار دهد. 


وى در كتاب «عرب سالارى و تاريخ شيعه» به بررسى تاريخى مسئله مهدويت و عوامل ييدايش اين فكر در انديشه هاى شيعه 
مى يردازد. او تحت تاثير افكار دارمستتر كه صريحاً در كتاب خود از او نام مى برد با شيوه توصيفى به موضوع نمى نكرد» 
بلكه به مانند وى با تكيه به آثار ابن خلدون و يذيرش اين مسأله كه اعتقاد به مهدويت انديشه اى ساختكى اسثء به بررسى 
اين يرسش مى يردازد كه جرا مسلمانان به طرح مهدويت يرداخته اند و جككونه اين فكر در انديشه مسلمانان به ويه شيعه 


شكل كرفته است؟ 


هما نطول كه قاذ اشازه ده ادف دمنقه ز طاو رستاساوحية اده ماله يرنه كدو رن ووم ات هار اتلرقيد ها تدك اند 
مسئله را از زاويه ديد معتقدان به آن تفكر بنكرند و اينكه معتقدان به يكك فكر يا اعتقاد جككونه در طول تاريخ به مسثله 


يكى از شيوه هاى معهود و متداول در روش تحقيق قرن بيستم اين است كه به ارزيابى يكك مسثله از ديد كاه بيروان آن 
نكريسته مى شود و سيس بعد از توصيف نظرات وفاداران به آن تفكرء اكر تناقض و نقصى ديده شود كوشزد مى كردد» در 
حالى كه افرادى همجون فلوتن» از ابتدا فرهنكك مهدويت را تحت تاثير انديشه مدعيان مهدويت دانسته اند و اين را به عنوان 
يكك اصل موضوع در ذهنشان تثبيت نموده اند» حال يس از قبول اين مسأله توجه مى كنند كه اين اعتقاد جه كاركرد ها 


١72: ص‎ 


واهدافى را در تحولاءات تاريخى و سياسى دريى داشته است. طبيعى است دراين شيوه تحقيق. بخش زيادى از حقانيت 
موضوع براى محقق قابل تشخيص نخواهد بود زيرا براين اساس هيجكاه نمى توان به منزلت و ارزش بحث در آن مذهب ويا 


نزد ييروان و وفاداران به آن» 1 كاهى يافت. 


نكرش فان فلوتن درباره مهدويت 


بزركترين ادعاى فلوتن درباره مهدويت اين است كه اين انديشه به وسيله شيعيان كوفه ترويج شده استهء تا بتوانند از يتانسيل و 
توانائيش در مقابله با خلافت خلفاء بنى اميه كه حكومتشان در شام بوده» استفاده كنند. وى كه به بررسى تفصيلى مسئله 
مهدويت از زمان قيام توابين مى يردازد» تلاش مى كند تا اين سخن را اثبات كند كه اعتقاد به مهدويت عاملى اعتقادى در 
دست شيعيانى بوده كه مى خواستند با طرح آن از افزايش قدرت بنى اميه جلو كيرى كنند و اين امر موجب شده تا به سوء 
استفاده از بحث مهدويت بيردازند. البته وى يذيرفته است كه مسثله مهدويت از ابتدا مورد توجه تمامى فرقه هاى اسلامى بوده 


وازجانب آن ها طرح كشته است و در بدو امر اختصاص به آل بيت و شيعه نداشته است: 


ملحا اناه يه ظوو مونل نوانظار اودر عدو ادر تعس يه آل روف بو وميك ذكر مين نظا بد واسظة كيتركل كلوه 
شيعه و فكر مهدويت در ميان مسلمانان توسعه يافتء جنان كه در بين أهالى سنت نيز شيوع يافتء به طورى كه يادبود مهدى 
هاى ديكر مانند سفيانى و قحطانى و ديكران را به كلى از لوح خاطر آنها زدود. بدون شكك بيشكويى راجع به اينها و انتظار 
ظهور ايشان از نفوس مسلمانان بيرون نرفته است.(١)‏ 


١1/: ص‎ 


-١‏ فان فلوتنء السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه 
الثانيه» مكتبه النهضه المصريه» مصرء س 21988 ص 1377: «و من الجلى أن الاعتقاد بظهور المهدى و انتظاره لم يقتصر بادى 
الأمر على آل البيت وحدهم. بل بدأ ذلك الاعتقاد يذاع و ينتشر بين المسلمين على حسب إزدياد نفوذ الشيعه و انتشاره. و قد 
انتشرت فكره المهدى المنتظر لدى أهل السنه حتى محت ذكر غيره من المهديين مما كان يتنبا بهم مثل السفيانى و القحطانى و 
غيرهما. و لاشكك أن التنبو بهولاء و انتظارهم لم يتلاش تماماً من نفوس المسلمين» . 


بنى عباس سه جيز بوده است كه از جمله آن عوامل» تفكر شيعه و آموزه مهدويت بوده است.(١)‏ بنا به اعتقاد فلوتن» اعتقادات 
غير اسلامى اى كه مسلمانان آن ها رااز مسيحيان» يهوديان و عقايد ايرانيان اقتباس نموده بودند» موجب شكست بنى اميه 
كرديده است و در آن راستا حسن ابراهيم حسن در مقدمه كتاب اشاره مى كند كه منظور از اسرائيليات» داستان هاى نادرستى 
است كه از اديان كهن و بيشين نقل شده استء داستان هايى همجون ييشكويى درباره سرنوشت و سرانجام جهان, بازكشت 
عيسىء ظهور دجال و مسئله مهدويت كه مسلمانان آنها را از داستان هاى بنى اسرائيلى اقتباس نموده اند. در واقع حسن ابراهيم 


حسن از مسئله مهدويت به اسرائيليات تعبير نموده و اعتقاد به مسئله مهدويت را از داستان هاى دروغ بنى اسرائيلى مى داند. 


با توجه به نككاه تاريخى نككرانه فلوتن» دليل اعتقاد به مهدويت كه از نظر او تحت تاثير داستان هاى دروغين بنى اسرائيلى است» 
براى استفاده جهت سركوبى و نابودى حكومت بنى اميه بوده است. به همين جهت نككاه فلوتن نه تنها به مهدويت, بلكه به 
تاريخ اسلام بسيار منفى است و نظرش درباره اسلام اين است كه انتشار اسلام از راه ايجاد رعب و ترس بوده. نه از راه 
استدلال» احتجاج و موعظه حسته: 


وى آغاز تاسيس شيعه را از كوفه و قيام هاى 


١18: ص‎ 


-١‏ «سر انتصار العباسين إلى ثلاثه عناصر هامه: .١‏ الكراهه المستأصله التى كان يكنها أهل البلاد المغلوبه للفاتحين من العرب ؟. 
الشيعه و هم أنصار أهل البيت ". انتظار مخلص أو هاد ©17©551)» ( همان. صفحه الياء ). 


كوفى مى داند و مى كويد كه از زمان مختار ثقفى _ كه يس از واقعه عاشورا به خونخواهى امام حسين عليه السلام قيام كرده 
و كوفه رافتح نموده بود _ تفكر شيعه به وجود آمد وازاين دوره تفكرات جديدى كه آنها رااز بقاياى انديشه هاى 
يادشاهان و بعضى از اعتقادات اشراقى ايران باستان مى خواند» شكل كرفت.(١)‏ وى مى افزايد» از تفكرات مسلم شيعيان كوفه 
اين است كه معتقدند همان حكمت و معرفتى كه در نزد ييامبر اكرم بوده و علم لدنى و آسمانى خوانده مى شدء يس از 
وفاتشان به فرزندان و خاندانشان به ارث رسيده است و به اين جهت,. اطاعت از آنها را وظيفه خود مى دانستند(1) و امامان را 
تنها مفسران اعتقادات دينى خود تلقى نموده و براى آنها عصمت قائل مى شدند. وى حتى لفظ «مهدى» را كه به معناى 


هدايت شده در راه مستقيم است» يشتوانه اعتقاد شيعه تصور نموده است.(10) 


او يس از اينكه تفكر شيعه را محصول ماجراى كوفه مى داند» تاكيد مى ورزد كه تفكر شيعه در كوفه باقى نماند و به بلاد 


ديكّر نيز سرايت نمود و در بخش هاى زيادى از سرزمين هاى اسلامى 


١593 ص:‎ 


١-«على‏ أنه قد ظهرت منذ أيام المختار أفكار جديده كان لها أثر كبير فى نفوس الكثيرين من الشيعه. و يظهر أن هذه الأفكار 
التى نشأت فى مبدأ أمرها فى البيئات الغير العربيه إنما كانت بقيه من عباده الملوكء تلكك العباده التى كانت مشهوره عند قدماء 
الفرس بعد أن خالطها بعض العقائد الأشراقيه و التى لايبعد أن تكون قد انتقلت إليهم عن طريق الديانه البابليه القديمه» ( فان 
فلوتن»؛ السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه الثانيه» مكتبه 
النهضه المصريه» مصرء س 19488 ص 772 ). 

1- «و كان من بين العقائد المسلم بها عندالشيعه من أهل الكوفه أن الحكمه العاليه التى أفاضها الله على محمد (صلى الله عليه و 
سلم) ليفصل على هديها فى الأمور وفق إراده الله لم تزل بموت النبى» و إنما ورثها عنه أعقابه و كان البعض يعزو إليهم علماً لم 
يحصلوه على النحو الذى تحصل به العلوم البشريه و إنما تلقوه من لدن الحكمه الالهيه مباشره ... أما بعد فقد علمت بحال أهل 
الكوفه فى حبهم أهل هذا البيت ... افترضوا على أنفسهم طاعتهم و وظفوا عليهم شرائع دينهم ...2 ( فان فلوتن» السياده العربيه 
و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه. 
مصرء س 1988 صص 1١‏ -/17). 

- «و كان طبيعياً أن يعتبر الناس هولاء الأئمه أنفسهم المرجع الوحيد لتفسير هذا الاعتقاد و تحديد مداه بعد أن تأصل فى 
قلوبهم الاعتقاد بعصمتهم .... و يتضح لنا الاعتقاد بعصمه الإئمه من لفظ « المهدى» و هو لقب الشرف الذى كان يلقب به 
الأئمه من آل البيت (و معناه الهادى إلى الطريق المستقيم)) ( فان فلوتن؛ السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى 
اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه» مصرء س 1988. ص 74). 


منشر كرديك :لكان نظر او اعامان شيعه دن ايعدا باغل و عسلمانان نيت به عروشان: مخالفت فى كردنداو اتهارا ديا تبعيدايا 
انداختن در آتش _ توبيخ مى نمودندء اما بعدها آنكاه كه ديدند از اين مسثله مى توانند براى براندازى حكومت بنى اميه و 
نابودى حاكمان استفاده كنند» سياست سلبى خود را تغيير دادند.752) 


از جمله ضعف هاى فان فلوتن در تحليل مهدويت و ديكر اعتقادات اسلامى» رجوع نكردن به منابع دسته اول مسلمانان و شيعه 
است واين امر علاسوه بر نككرش تاريخى نككريش به موضوعء موجب كرديد تا تحليل او از مسأله. دقيق نباشد. به عنوان مثال 
فلوتن به مانند خاو رشناسان قبلى همجون كلدتسيهر و دارمستتر» نادرستى مسئله مهدويت را براى خود مسلم كرفته و دراين 
مبحث به دو فصل نخست كتاب ابن خلدون وهم جنين كتاب دارمستتر0) رجوع مى كند كه هر دو از كتاب هاى غير مستند 


در شناخت مهدويت تلقى مى كردند. 
بيشكوبى از ديدكاه فان فلوتن 


فان فلوتن در زمينه تاريخ دو قرن نخست اسلام يزوهش نموده است و كوشش كرهده است تا با شيوه تاريخى نكدّرى به بررسى 
مسأله مهدويت در دو قرن نخست اسلام بيردازد. وى در ابتداى بخش سوم « المعتقدات المهديه) مسأله فينو وكا كرايكن 


1١6٠١ ص:‎ 


١-١‏ ... لاسيما إذا علمنا أنها نشأت فى الكوفه و تأثرت بالديانات السابقه للاسلام» و قد انتشرت تلكك العقائد فى جزء عظيم من 
الدوله الاسلاميه بقدر إزدياد تذمر المسلمين و سخطهم ثم ضعف الدوله الأمويه و انحلالها.» ( فان فلوتن؛ السياده العربيه و 
الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم, الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه» مصرء 
س 1988 ص 4/). 

١-١‏ لاغرو فقد رمى على فى النار كل من دعاه إلهاً من هولاء الغلاه و نفى عبدالله بن سبأ إلى مدائن ... على أن موقف هولاء 
الإئمه السلبى لم يلبث أن تغير حين بدأ العلويون يدركون مقدار ما قد يستفيدونه من هولاء المفتونين بهم و المتحمسين فى 
الدعوه لهم و لاسيما بعد ما رأوه من ضعف الدوله الأمويه وما دب إلى جسمها من الانحلال» ( فان فلوتن» السياده العربيه و 
الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم, الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه» مصرء 
س 19288 صصض 7و - ١‏ ). 


"'- جيمز دار مستتر» مهدى از صدر اسلام تا قرن سيزدهم» محسن جهانسوزء كتابفروشى ادب» تهران» /11” . 


كرايش زباقى به امون غين وعتوادتث آ هله ذارتدى ايخ ازا ال زميئه عاق كرايقن به حك ييشكويى ها يا فحت اتتبؤانكة مي 


دائد: 


يجب أن لايفوتنا فى دراسه تاريخ الاسلام و الشرق عامه. مدى الدور الذى يحتله عامل التنبؤء و تأثر الروح الشرقيه بكل ما له 
علاقه باستكشاف الغيب واحداث المستقبل.(١)‏ 


وى عقن اسث وجوه يشكوين خا مرج شده تا افراد دو دوره تى عباس :با تكه بر ابن تشكوي نهاء فشك يه اقتداماقق 
اهميت دارد او به جائ آنكه مهدويتث رامت بر اعتقادات كلامى و يا سكتان تبوى بدائد» متكى بر ييشكوينى هاب مين ذائد 
كة يككن زياد آق دارائ هنشأ بهودى :و با مسيعى اسث و ععتقل اث مسلمائان سيار أق انق ييشكريئ ها را از اديان بيقن از 


خود كرفته اند. 


وى دو تكذيب ايخ ييشكوي غابه كتاب استاد ود (دخويه) استتاد مي كند كه درياره آثاز اين ييشكويى ها در حادثه هاى 
قرن دهم(1) و علاوه بر استناد به بعضى از سخنان ديكر خاورشناسان به سخن مختار اشاره مى كند كه معتقد بود او همان 
مردى است كه كفته شده از قبيله ثقيف قيام مى كند و به بيروزى بزركى مى رسدء همانطور كه اين ييشككويى درباره حجاج 


بن يوسف هم بيان شده است 3 
فان فلوتن هم جنين در تاثي ركذارى ييشكويى ها 


١0١:ص‎ 


-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت» س .١19988‏ ص 47. 

؟- فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشر» بيروت» س 219948 ص .١١١‏ 

١-٠“‏ كان المختار زعيم الشيعه يزعم أنه هو « ذلكك الرجل من ثقيف الذى يفتح عليه بالمذار» فتح عظيم. على أن تلكك النبوءه 
قد صدقت فى الحجاج بن يوسف من نفس قبيله ثقيف» ( فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل 
خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون.ء دارالنهضه العربيه للطباعه و النشرء بيروت» س 1998 ص .)١١١‏ 


كسى مى داند كه اهميت اين دسته از ييشكويى ها را فهميده و به بطلان آن يرداخته است. وى معتقد است كه اين مسأله روان 
شناختى مورد توجه شرق شناسانى همجون دخويه؛ استاد وى» قرار كرفته است و دخويه در تحليل قرامطه؛ بر خلاف ديكران» 


تاثير مسأله ييشكُويى ها را بر روند حوادث قرن دهم بيان نموده است: 


اما المورخون من امثال دى خوبه ©[606 ©0] فى اطروحته عن القرامظه: فقد عرض مطولاً لتأثير هذه التنبؤات (خاصه تلكك 
التى ترتكز على بعض قواعد التنجيم)» على مسار احداث القرن العاشر الهجرىء على أن الآخرين أهملوا غالباً هذا الموضوع(١).‏ 


از اينرو فان فلوتن مى كويدء من در كتاب خود, در مبحث سيطره بيدا نمودن عباسيان بر خلا.فت» بخشى را به اين بحث 
اختصاص داده ام و اشاره به ييشكُويى هايى نموده ام كه مورد اعتقاد مردم بوده است. وى براين باور است كه بسيارى از اين 


ييشكويى ها كه مورد استفاده قرار كرفته است داراى ريشه هاى يهودى و مسيحى است: 


تجدر الملاحظه أن هذه التنبؤات كانت سريه فى الغالب. و اذا ما حدا الامر الى اكتشاف اصحابهاء فمعظمهم كان فى الاصل 
على اليهوديه او المسيحيه قبل اعتناق الاسلام.10) 


فان فلوتن» مهدويت خواهى و ييشكّويى هاى موجود در اين زمينه را كوششى در دست بنى عباس مى داند كه از آن در جهت 
سرنكونى و سقوط حكومت بنى اميه استفاده نموده اند؛ وى در بخش سوم «المعتقدات المهديه) مى كويد. سيارى از مخالفان 


حكوسة كي امه انجمله مقتار تقفى بو را جاكماة ين عبان خلاقن من تمودتن تايا بعك ويشكريى فايديا 


1١67١ ص:‎ 


-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت؛ س 15448 ص 48. 
-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت: س 154948 ص 44. 


اتثبوات) غود را از مضاديق آن سمه ان سكناة وارواياق بدانتد كه ظهون. يكف مد را يشكوي ثموذه اسكه ال ابثرو كاه 
در مسير نشان دادن حقانيت خود و توجيه حركت و نهضت خويشء به تاويل ويا تبيين مصداق روايات مى يرداختند. مثلا 
مختار ثقفى مى كويد كه او مصداق همان روايتى است كه مى كويدء مردى از قبيله ثقيف قيام مى كند و مكانى به نام «مذار) 
رافتح مى كندء در حالى كه اين بيشكويى يس از مختار درباره فرد ديكرى به نام حجاج بن يوسف تحقق يافت كه بر يكك 


كان المختار الزعيم الشيعى المعروف يعتقد انه «ذلكك الرجل من ثقيف الذى يفتح عليه بالمذار (مكان بين واسط و البصره) فتح 
عظيم)» على أن نبؤه المختار تحققت بعد ذلك فى ثقفى آخر هو الحجاج بن يوسفء الذى انتصر على الثائر عبدالرحمن بن 
الاشعث.(10) 


فان فلوتن در بررسى احاديث ييرامون ملاحم مى كويدء كتاب هاى ملاحم متضمن بيان ياره اى از حادثه هاى آينده است و 
تاريخ اين اخبار را متعلق به قرن نخست مى داند. بنا به نظر وى در اخبار ملا-حم رموز حرفى وجود دارد و كاه يكك حرف 


اشاره به يكك شخص و يا حادثه خاصى است كه به صورت رمز و اشاره بيان كرديده است: 


اما كتب الملاحم [13/13]1111! و هى عباره عن اشعار تتضمن تكهنات عن احداث المستقبل» فيعود تاريخها كذلك الى القرن 
الكول البتعرف يسو لقان عفرت ف يعني العارالك الى نهر كرها بالبيض النجادى: ال لاله عل معا فته خط يا مقر هن 
وقوعهاء و من ثم بالمعنى المستقبل للحوادث و دخلت فى الشعرالمتنبى بعالم الغيب. و من الوسائل الاكثر شيوعاً فى الملاحم» 
الرمز الى الاشخاص بحرف واحد كأن يقال مثلا: «ق» سيقتل «م) بمساعده «ج)» ثم يأتى «ش» و يحقق انتصاراً حاسماً الخ... و 


فى عهد آخر الخلفاء الامويين كانت تتردد النبؤه: اع) بن (ع) بن (ع) سيقتل «م) بن (م) بن (م). و قد 


١01: ص‎ 


-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشر» بيروت.ء س 1198. ص 318. 


اول الناس هذه الرموز باسم الخليفه الاموى مروان بن محمد بن مروان و عبدالله بن على بن عبدالله العباسى.(١)‏ 


فان فلوتن در بحث خود بيرامون ملاحم اشاره به دو دسته از اخبار بيش كويانه مى كند. بخشى از بيشكويى ها درباره آينده 
است و بخشى نيز در خصوص آخرالزمان است: «و يبقى أن نتحدث عن نوع آخر من التنبق لايقل تأثيراً او أهميه عما سبق و هو 
التنبؤ بنهايه الوجود (مصير العالم)».(70؟) 


وى در بياناين وبتوس هاى آخرالزمانى» معتقد است» ردياى اديان ييشين در اسلام وجود دارد. وى معتقد است افرادى 


همجون تميم الدارى» كعب الاحبار و وهب بن منبه در ساختن و انتقال جعليات اديان ييشين در اسلام تأثي ر كذار بوده انك: 


هذه التنبؤات تعود كذلكك الى اصل يهودى او مسيحىء قبل أن تكتسب طابعها العربى فى القرن الاول الهجرى. و قد وصلت الى 
المليية عق فشكل تواتك مجيو لها النسنوو إتا حك تار نه الاحاديك المرقوضة الى تكليا خالا النهود او التصارق ممه 
اعتنقوا الاسلام و بفضل هذا النوع من التنبؤء اكتسب شهره واسعه كل من وهب بن منبه و تميم الدارى و كعب الاحبار.0) 


بنا بر اعتقاد اوء اين ييشكوئى ها ريشه در يهوديت و مسيحيت دارد(6)كه از طريق كتاب هاى اين اديان يا توسط يهوديان و 
مسيحيانى كه مسلمان شده بودند» وارد فرهنكك اسلامى كرديده است و در قرن نخستء آب و رنكك عربى به خود كرفته 


الك اذ مله ابى بيشكوين هاه يشكو ين :'ذوبانه سرتوشت) جهان است كداق [شكارة ين مضاديق آن 


١08: ص‎ 


-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت»؛ س 14988 صص .٠١١ >7١”‏ 

1- فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت؛: س 14948 ص .٠١7‏ 

"- فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت؛ س ١4948‏ ص .٠١7‏ 

١-*‏ ترجع هذه التنبوات إلى أصل يهودى أو مسيحىء إلا أنها لم تلبث أن صبغت بالصبغه العربيه فى القرن الأؤل الهجرى و قد 
شاع هذا النوع من التنبو فى الأمه الإسلاميه عن طريق كتب التنبوات أو عن طريق الأحاديث التى وضعها اليهود و المسيحيون أو 
التى لا-يخلو إسنادها من بعض اليهود أو المسيحيين ممن دخلوا الإسلام» ( فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات 
المهديه فى ظل خلافه بنى اميه الدكتور ابراهيم بيضون., دارالنهضه العربيه للطباعه و النشرء بيروت» س 2199# ص ١١6‏ ). 


در قرآنء» مسثله نزديكك بودن روز قيامت (يوم الحساب) است كه ييش از اسلام در نزرد مسيحيان نيز مطرح بوده است. وى مى 
كويد درباره ظهور حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء آمدن مسيح عليه السلام؛ دجال و ديككر حوادث آخر الزمان 
فو اران مشفكرن تتده اعت :وان يشكرسى اهنا در سعة وزواناك مده اسك بفتلووى كدان احاميت در فصر يق 


اميه جزئى از اعتقادات كرديد و ذهن مسلمانان را به خود مشغول نمود. 


از جمله بيشكويى هايى كه به نظر فلوتن داراى ريشه يهودى و عبرى است و مسلمانان از يهوديان كرفته اند. «الهرج» به معناى 
قتل و كشتار در آخرالزمان است كه به نظر او از ريشه عبرى «©©11©1) كرفته شده و در هر دو زبان عربى و عبرى به معناى 
كشتن و قتل است.(١)‏ هم جنين معتقد است كلمه دجال كه در بيشكويى هاى آخرالزمان مسلمانان آمده استء از ريشه آرامى 
است و همان فرد ضد مسيح است (]411]101715) كه مورد اعتقاد مسيحيان است. فلوتن معتقد است كلمه دجال در قرآن 
نيامده استء بلكه در روايات ذكر شده كه آن اسم مردى يهودى از اهل مدينه به نام صاف بن صائد يا ابن صياد است كه 
ييامبر تصريح نموده است كه او دجال است و مسلمانان بر اين اساس به آن معتقد شده اند.(؟) به علاوه فلوتن اعتقاد مسلمانان 


را در رجعت عيسى مسيح» تحت تاثير افكار مسيحيان مى داند.70) 


فلوتن بعد از اينكه به مسئله آخر الزمان و ييشكويى هاى اين دوران مى يردازد» سيس به تاثير مهدويت در سرنكونى حكومت 


ودولت بنى اميه 
ص :66 ١‏ 


١-١و‏ يطلق العرب كلمه الهرج على تلكك الفتن التى يطلق عليها اللاهوت الربانى ... و قد وردت فى السنه بمعنى القتل و هو 
نفس المعنى الذى يدل عليه ذلكك اللفظ فى اللغه العبريه ٠‏ هرج» ( ©©1/©1) ...2 ( فان فلوتن, السيطره العربيه و التشيع 
والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه الدكتور ابراهيم بيضون.ء دارالنهضه العربيه للطباعه و النشرء بيروت» س 21998 
صص .)1١١8- 1١١7‏ 

”- فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت» س 1498, صص 1١9‏ -118. 

“- فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضون. دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت» س 21498 ص .17١‏ 


اشاره نموده(١)‏ وآن را عامل به قدرت رسيدن بنى عباس مى داند. وى يس از آن» در صفحات يايانى» به تاثير مهدويت در 
ايران اشاره اى اجمالى كرده است و درباره آن دسته از مدعيان مهدويت كه از خاندان اهل بيت و شيعيان نبوده اند» توضيح 


مى دهد.(؟7) 


نقد و بورسى آراء فان فلوتن 


افكال تسكير قلوقع ابن انيت كدروس تحقى او ستحصر | تاريش اسك وز بداحاى الكديه كيدوية ديد كن كلقع 


بنكرد صرفا به تاريخى نكرى نظر دارد. 


كرفت مسدمة ايخ خلدوق اسسخه تالبفىن كدور سيغله مهدويت جابكاه مهن تدازة وابق خلدون از تادر اتدايشمتدان سلمان 


سومين اشكال بر فلوتن اين است كه وى مهدويت را بدعتى از جانب مختار ثقفى و شيعيان كوفه مى داند كه داراى ريشه هاى 
فكرى ايرانى و تحت تاثير اديان ايران باستان بوده اند» در حالى كه شيعه قبل از مختار نيز وجود داشته است و منسوب نمودن 
شيعه به كوفه و افكار مختار» سخنى ضعيف و آسيب يذير است. يكك بار ممكن است كفته شود. ايرانى ها به جهت قرابت و 
شباهت ميان اديان باستانى خود همجون مذهب زرتشت,ء مزدك و مانى با مذهب شيعه به سوى افكار شيعه كرايش بيدا نموده 


اند و يكك بار ادعا مى شود كه 
ص ١68:‏ 


-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروت» س 1948: ص .١177‏ 
-١‏ فان فلوتن» السيطره العربيه و التشيع والمعتقدات المهديه فى ظل خلافه بنى اميه» الدكتور ابراهيم بيضونء دارالنهضه العربيه 
للطباعه و النشرء بيروتث: س 1498 ض 188. 


شيعه را ايرانى ها به وجود آورده اند كه بر فرض اكر هم سخن نخست يذيرفته شود اما لزوماً به معناى يذيرفتن سخن دوم 
نيستء زيرا شيعه قبل از اينكه به ايران بيايد ويا قبل از قيام مختار وجود داشته است و تأسيس آن ربطى به ماجرا هاى كوفه 
ندارد. با وجود آنكه مدعيان مهدويت نوعاً براى كسب قدرت و مشروعيت به آموزه هاى اعتقادى و دينى كه ريشه در باور 
توده مردم دارد» تمسكك مى كردند كه مى توان به نقد اين مسأله يرداختء اما نمى توان سوء استفاده آن ها را دليل نادرستى 
اعتقادات اسلامى نيز تلقى نمود و اعتقاد دينى را بدون بنياد و اصالت دانست. متاسفانه فلوتن ميان اين اين دو مسأله مى آميزد 


وانتقاد از مختار ثقفى و يا ديكر مدعيان را دليل بر نادرستى اين باور و اعتقاد دينى مى داند. 


جهارمين اشكال اين است كه وى بخش هاى زيادى از افكار شيعيان را تحت تاثير اديان ابراهيمىء اديان باستانى و داستان هاى 
بنى اسرائيل مى داند و براى اثبات اين امور به مباحث زبان شناسى و ريشه شناسى كلمات مى يردازد. در حالى كه از جنبه 
ريشه شناسى اكر هم ميان ياره اى از مفاهيم در زبان عربى با زبان عبرى و فارسى رابطه باشد و از يكديكر تأثير يذيرفته باشند» 
امااين امر دليل نمى شود كه روايات و احاديثى را كه اين كلمات در آن ها استفاده شده است. اقتباس شده از دين يهود يا 
اديان باستانى ايران بدانيم. به عنوان مثال كلمه شيطان در زبان عربى داراى ريشه عبرى استء اما اين دليل نمى شود كه مفهوم 
شيطان را در فرهنكك اسلامى برآمده از آثين يهود بدانيم» بلكه مفاهيم مى توانند در جند فرهنكك به صورت مستقل و جدا از 
يكديكر طرح شده باشند» هر جند كه از جهت اصطلاح شناسى و ريشه شناسى ممكن است با يكديكر تعامل و داد و ستد هم 


داشته و وام دار يكديكر باشند. از اينرو نمى توان مشابهت زبانى ميان «الهرج» در روايات اسلامى 


ص :/ات ١‏ 


را با كلمه «©©1©1!) در فرهنكك يهودى كه هر دو به معناى قتل و كشتن است و يا مشابهش دجال را در فرهنكك اسلامى با 
كلمه دوأ ]لا 0اة)» در مسيحيت كه هر دواز علا-ثم آخرالزمان استء دليل بر اين دانست كه روايات مذكور در فرهنكك 
اسلامى از آثين يهوديت و مسيحيت تاثير يذيرفته است و مشابهت زبان شناختى و وجود ريشه هاى مشتركك لفظىء دليلى بر 


١6/8: ص‎ 


مهدويت از ديدكاه ايكناتس كلد تسيهر 
اشاره 


١609:ص‎ 


مقدمه 


ابكناقس" كل دتنيي 1 (1401 1 +88 1) أعل متجارستان» بهودع الأصل و ان كتاووشتاسان برحسته غريى اسث كه كن زمينهة 
اسلام شناسى داراى تأليفات و آثارى است و بعضى او را بنياتكذار اسلام شناسى در ارويا مى دانند. وى دكتراى خود را در 
سال 1817١‏ ميلادى با رساله اى درباره تنخوم اورشليمى شارح يهودى عهد عتيق كتاب مقدس در قرون وسطى دريافت داشت 
فكو ووداسث نجارستان: اناد بان عاص ساي 3225ل ماسعاد وى دن وشعه شترق شتاسى بالأاكتز مواد وذاز عصير عممز 
دارمستتر مى زيست و در موضوع مهدويت بسيار شبيه او مى انديشيد و نخستين تاليفش در زمينه اسلام شناسى» كتابى است با 
عنوان «ظاهريت: مسلكك و تاريخجه» كه در سال 1885 انتشار يافته است. 


مشهورترين آثار كلد تسيهر در اسلام شناسى دو كتاب اسيت: ١_كتاب‏ «(دروسى درباره اسلام (سخنرانى)» كه در سال ١4٠‏ 
ذر هايدلبركك انتشار بافت. *- كتاب «كرايش هائى مسلماتان در تفسير قرآث)» كه ذر سال :199 ذر دانشكاه ليدن هلئد حاب 
شده است. كتاب «(دروسى درباره اسلام)» با عنوان «العقيده و الشريعه فى الاسلام) توسط محمد يوسف موسى به عربى(7)و به 


وسيله علينقى منزوى با عنوان «درس هايى از اسلام» در سال 57 
ص: 1١‏ 


10032 أعطأ60102‎ -١ 
.016 ؟- عبدالر حمن بدوى» دائثره المعاردف مستشرقان» صالح طباطبائى» ص‎ 
اجناس جولدتسيهرء العقيده و الشريعه فى الاسلام» محمد يوسف موسى و همكاران. الطبعه الثانيه» دار الكتب الحديثه.‎ -* 


مصرء 1909. 


از عربى به فارسى ترجمه شده است.(1١)‏ هم جنين كتاب «كرايش هاى مسلمانان در تفسير قرآن» به وسيله انديشمند مصرىء 


دكتر عبدالحليم نجار با عنوان «مذاهب التفسير الاسلامى» به عربى ترجمه شده است.(75) 


كامل ترين تاليف كلدتسيهر كه در آن به طور تفصيل درباره مهدويت سخن كفته استء كتاب «العقيده و الشريعه فى الاسلام) 
آنء سخن كفته است. شايد در ميان آثار خاورشناسانى كه مستقللاً درباره مهدويت كتاب ننوشته اند و در ضمن اسلام شناسى 
به اين موضوع يرداخته اند» كمتر كتابى باشد كه همجون كتاب كلد تسيهر تاااين حد به مهدويت و اهميت آن در تاريخ ملل و 
نحل يرداخته باشد و به نظر مى رسدء دليل اينكه كلدتسيهر درباره مهدويت همجون دارمستتر سخن كفته استء تاثيريذيرى از 
ماجراى ادعاى مهدويت محمد احمد سودانى در سودان بوده باشد كه در زمان او به وقوع ييوسته است. بى ترديد اين جريان 


در اختصاص دادن بخش زيادى از كتاب به مسئله مهدويت موثر بوده است. 
روش تحقيق كلدتسيهر 


در باره روش يزوهشى و تحقيقى كلدتسيهر بيرامون مهدويت لازم به ذكر است» وى همجون بسيارى از خاورشناسان هم عصر 
خويشء شيوه اى تاريخى نكّرانه به موضوع دارد و به عناصر زمانى و مكانى و روح دوران در به وجود آمدن فكر مهدويت و 


اعتقادات اسلامى» توجه زيادى دارد و 


١2١:ص‎ 


-١‏ آدرس كتاب شناسى اين اثر به شرح ذيل است: كلد تسيهر» درس هائى در باره اسلام (فرقه ها)» علينقى منزوى» بى جاء بى 
تا. 

- 018 براى آشنائى با آثار كلد تسيهر رجوع شود به: عبدالرحمن بدوىء دائره المعارف مستشرقان» صالح طباطبائى» ص‎ -١ 
.48- ٠١7 9؛ مصطفى حسينى طباطبائى» نقد آثار خخاورشناسان» صص‎ 


اين امر با خواندن مهمترين تاليف او در زمينه مهدويت يعنى «العقيده و الشريعه فى الاسلام» به وضوح هويدا است. 


عبدالرحمق بدو درباوه شيوه و ووش <توهشى كلذتسيهر معتقد اسث كه شيوه او در غناو و شتاسى با روش ديكر غتاورشتاسان 
متفاوت استء زيرا آنان بيشتر بر تجربه مستقيم و مشاهده عينى منابع و متون شرقى تكيه مى كنندء اما كلدتسيهر فاقد تجربه 
مستقيم بيرونى است و بر نوعى تجربه درونى تكيه مى كند. از نظر بدوى» كلدتسيهر در صدد جعلى بودن يا اصالت آنها نيست 


بلكه در جست و جوى كرايش هاى نهان و اغراض ينهان راويان است. وى درباره او مى كويد: 


...وى در يزوهش هاى خود روش استدلالى داشت نه استقرائى يعنى با نظام ذهنى از بيش ساخته و با ديدكاه هاى كلى و 
اجمالى به سراغ منابع مى رفت تا انطباقى ميان نظريات كلى خود و آن منابع بيابد. به عبارت ديكر اين جنين نبود كه او با 


ذهنى تهى به سراغ منابع و متون برود تا يس از كرد آورى و تدوين مداركك به بررسى و نتيجه كيرى از آنها بيردازد.(1) 


با اين وجود به نظر مى رسدء كلدتسيهر نكاه همدلانه به موضوع ندارد و در شناخت اسلام و به ويه در بررسى افكار شيعه در 


خصوص امامت و مهدويتء بيش از هر جيزىء به تفسير تاريخى از موضوع و بررسى عوامل جامعه شناختى و روان شناختى 
توجه دارد. وى در اعتقاد شيعه به مسئله مهدويتء به تاثير يذيرى شيعه از فكر خلافت موروثى بنى اميه اشاره مى كند و معتقد 


است تفكر بنى اميه» عامل اعتقاد شيعه به مسئله مهدويت شده است و اين عنصر فكرى را در تحليل بسيارى از مباحث مهدوى 
دخالت مى دهد. 


١87:ص‎ 


.27١ دائره المعارف مستشرقان» ص‎ -١ 


نكرش كلدتسيهر بيرامون مهدويت 


كلد#سيهر دن يررسى يارة اى أل فباحث» كراش غود يه تفكر يهوديث را يروز فى دهد و عتحون دارمسسرء معتقد اسثهة 
آنجه كه دين يهوديت و مسيحيت طرح نموده انكل نياورده است.» وى در كتاب «العقيده و الشريعه فى الاسلام) مى كويد: 


«وحيى كه محمد صلى الله عليه و آله و سلم آوردء دينى جديد نبوده است).(١)‏ 


ويا در جاى ديكرى از همين كتاب مى كويدء راهبان مسيحى و احبار يهود از استادان و معلمان بيامبر اكرم صلى الله عليه و 
آله و سلم بوده اند.(0؟) 


وى همجون دارمستتر معتقد استء اعتقاد به مهدويت در تفكر مسلمانان به ويه شيعيان» متاثر از افكار اديان ييشين و به 


لخسوصض شك روكدان اسكد وان ان عزر يسا كنارف كد 


اعتقاة نه سئله مهدويث در وشهة غنوه بدعتاصر يهودى وشح برهي كردة و دن أن يارةااق ازاوية كى هاق ميحث 


سوشيانس كه مورد اعتقاد زرتشتيان است» يافت مى شود.2) 


علاوه براين وىء اعتقاد به ياره اى از امور را در مهدويت,. نوعى اسطوره كرايى و خيال يردازى مى داند و براين باور است 
كه اعتقاد به آن ها برآمده از احاديث و سخنان صحيح ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم نمى باشدء بلكه اين سخنان 


منسوب به ايشان است. او در اين باره مى كويد: 


ياره اى از خيال يردازى ها و تصورات سركش و بى منطق كه ساخته ذهن افراد بيكار و ماهر استء به مسثئله مهدويت افزوده 


1١27: ص‎ 


-١‏ «والوحى الذى نشره محمد فى ارض مكه لم يكن ليشير إلى دين جديدء فقد كان تعاليم و استعدادات دينيه نماها فى جماعه 
صغيره و قوى فى أفراد هذه الجماعه؛ فهماً للعالم موسساً على الحكم الآلهى و لكن لم يحدد؛ تحديداً دقيقاً حينئذ» أشكال هذا 
الحكم أو مذاهبه) ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 17 ). 

؟- «كما صار رهبان المسيحيين و أحبار اليهود موضع مهاجمه منه» و قد كانوا فى الواقع أساتذه له) ( العقيده و الشريعه فى 
الاسلام؛ص١73).‏ 

١-*‏ وقد امتزج بالفكره المهديه التى ترجع فى اصلها إلى العناصر اليهوديه و المسيحيه بعض خصائص «ساوسخايانت 
5305011311 الزادشتى..» ( العقيده و الشريعه فى الاسلامء)ص 718). 


موجب ييدايش سيارى از اسطوره هااز دل مهدويت شده است... و احاديثى در موضوع مهدويت وارد شد كه مناقشه 
مسلمانان را در بر داشتء احاديثى كه منسوب به ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم است... واين احاديث صحيح نمى باشد و 
در كتاب هاى صحيح ضبط نشده است:(11 


كلدتسيهر نسبت به مسائل مربوط به مهدويت بسيار بدبينانه و منفى مى نككرد و آن ها را زائيده فكر بعضى از انسان هاى 
سودجوء بيكار و حرفه اى مى داند كه اين امور را به ييامبر نسبت داده اند و آن ها رابا اسطوره ها وافسانه ها آميخته اند. به 
نظر مى وسنك كل دتسيهردونسبتث جعلى ادق يه مهدويت متاثر از ابى غتلذون مى باشد ومالك سبارى از غتاور شتاسان دن 
ابتدا اين را يذيرفته است كه تفكر مهدويت به وسيله عده اى از شورشكران ترويج يافته و ياره اى از عناصر آن جعلى و 


باتشكى اسة: 


كلد تسيهر مسئله مهدويت را برآمده از سرخوردكى تاريخى و راهى براى توجيه فتنه ها و آشوب هايى مى داند كه به وسيله 
بعضى از انقلابى هاى سياسى به وجود آمده است. از نظر او مهدويت راهى براى جلب اعتماد و محبت مردم است كه همجون 
ابزارى در دست بعضى از شورشكران و انقلابيون قرار كرفته است.(1) وى به هيج وجه براى مهدويت ريشه هاى اعتقادى و 


مبتنى بر متون دينى قائل نيست و كويى كه او از ابتدا نادرستى اين فكر را براى خود يبيش فرض كرفته است و سيس به 


١65: ص‎ 


١-١‏ ... كما إمتزج بها ما كان يجول فى أذهان العاطلين البارعين من خيالات و تصورات جامحه أنتجت على مدى الأيام كثيراً 
من الأساطير الفنيه الزاخره عن العقيده المهديه ... و قد خاض الحديث فى موضوع هذه العقيده التى كثر نقاش المسلمين فيها؛ و 
نسبت للرسول أحاديث صور فيها على وجه الدقه الصفات الشخصيه التى يتصف بها منفذ العالم الذى وعد به فى آخر الزمان ... 
.عل أنها لم تجد فى الحقيقه منفذاً تتسرب منه إلى مصنفات الحديث الصحيحه المتشدده فى ضبط الروايه؛ و لكن 
أخرجتهاالكتب الأخرى التى كانت أقل تشدداً فى صحه تخريج الأحاديث» ( العقيده و الشريعه فى الاسلام؛ص 718). 

١-١‏ وقد أمكن استخدام هده العقيده خلال عصور التاريخ الاسلامى لتبرير الفتن و القلاقل التى أشعل نيرانها بعض الثائرين 
السياسيين الدينيين» متطلعين إلى قلب النظم الحكومه القائمه» و ساعين إلى استجلاب محبه الشعب حتى يفتتن بهم على اعتبار 
أنهم يمثلون الفكره المهديه؛ فدفعوا بذلكك بأجزاء كبيره من العالم الاسلامى إلى خوض غمار الاضطرابات و الحروب» ( العقيده 
و الشريعه فى الاسلام.)صص 5١9‏ -7118). 


توجيه كرايش افراد به اين بحث مى يردازد. به نظر مى رسد ادعاى مهدويت از جانب افرادى همجون محمد احمد سودانى كه 
در زمان حيات كلدتسيهر به وقوع بيوسته؛ بى تاثير در بيدايش اين فكر در او نمى باشد و جون عملكرد اين مدعى دروغين 
مهدويت در ارويا و كشورهاى هم جوار سودان تاثير كذارده بود بديهى است كه اين واقعه در هندسه ذهنى كلد تسيهر و در 
نتيجه كيرى هاى كاركرد كرايانه او نسبت به مهدويت بى تاثير نبوده است و از قضاوت هاى او كه مهدويت را عاملى براى 
ايجاد اغتشاش» شورش و جلب اعتماد مردم مى داند» استنباط مى شود كه سخنانش تحت تاثير حوادث سودان قرار داشته 


است. 


كلد تسيهر در بخش ينجم از مهم ترين كتاب خود در زمينه مهدويت شناسىء يعنى كتاب «العقيده و الشريعه فى الاسلام) 
درباره مهدويت وفرقه هاى منسوب به آن سخن كفته است. او در بيش از يكك سوم كتاب به اين مسأله يرداخته است و از 
آنجا كه حوادث سودان بر او تاثير كذارده بود» نكاهى آسيب شناسانه و منفى نسبت به اين آموزه دينى ارائه مى دهد. 

كلد تسيهر» طرح مسئله مهدويت را عامل توجيه آشوب ها و شورش هايى مى داند كه ياره اى از شورشكران سياسى به راه 
انداخته و مهدويت را الكو و عنوان قيام خود قرار داده اند. او معتقد است مسثله مهدويت جون آرمان بزركك و مدينه فاضله 
كسانى بوده كه به آن اعتقاد مى ورزيدندء از اينرو مهدويت و حكومت مهدوى را بزركك ترين جامعه آرمانى مى داند كه از 


نظر او آميخته با داستان هاى خرافى و عجيب و غريب همراه است. وى مى كويد: 


تفكر مهدويت به تدريج به يك جامعه آرمانى مهدوى تبديل شد كه مومنان را به آينده اى دور و مبهم سوق مى داد وهم 


١58: ص‎ 


كه ييوسته با خرافات و داستان هاى آخرت انديشانه كه ساده لوحانه و عجيب و غريب استء آميخته شود....(01) 


وى شيعه رااز جدى ترين مذاهب اسلامى مى داند كه به مسئله مهدويت اعتقاد دارد و در بخش هاى زيادى از كتاب به بيان 


فكر امامت و مهدويت از جانب شيعه مى يردازد و مى كويد: 


برككريفه اسك دو يه ايف هر اكه يلثد عراته وسائده نمت :110 


كلد تسيهر مى كويدء از ديدكاه شيعه اعتراف به امامت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف جه در زمان ظهور و جه در 
زمان غيبت». شرطى از شرايط ايمان است و اعتقاد به مهدويت در نظر شيعيان» هم رتبه اعتقاد به توحيد و نبوت است و صرفاً به 
عنوان يكك اعتقاد فرعى و يا حاشيه اى تلقى نمى كردد, بلكه اين فكر در نزد آنان به مراتب جدى تر و مهم تراز نككاه اهل 


از نظر كلد تسيهر اعتقاد به مهدويت داراى وثاقت دينى نيست و معتقد است اثبات كلامى و اعتقادى آن به حدى نرسيده كه 


بتوان آن را يكك عقيده دينى خواند, از اينرو آن را از ديد كاه اهل سنت يكك اعتقاد درجه دوم مى خواند كه در 
ص:58١‏ 


١-١‏ فتحولت فكره المهدى تدريجياً إلى أن صارت طوبى 0813لا مهديه؛ دفع المومنون بها إلى مستقبل بعيد غامضء و 
أصبحت قابله لأن تمتزج بها دائماً خرافات و أقاصيص أخرويه ممنعه فى السذاجه و الإغراب» و هى لاتخرج فى الأصل عن أن 
الله سيبعث يوماً ما رجللاً من نسل النبى سيعيد ما بطل من سنته ...2 ( العقيده و الشريعه فى الاسلام؛ص 718). 

١-١‏ نستخلص مما سبق أن محور العقائد الشيعيه يرتكز على نظريتهم فى الامامه و فى الوراثه الشرعيه لهاء لمن اصطفاهم الله 
تعالى من ذريه آل البيت و خصصهم لهذه المرتبه العاليه) ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 73١7”‏ ) . 

١ -*‏ و يرى الشيعه أن الاعتراف بإمام العصر سواء أظهر جهره ام نافح عن حقه بالدعوه سرأء شرط من شروط الايمان» لاتقل 
عندهم فى المرتبه عن الايمان بوحدانيه الله و نبوه محمدء و يحتمون الايمان بهذه الامامه أكثر ممن تحتم العقائد السنيه 
الاعتراف بالخلافه كما سار عليها المسلمون فى أدوار تأريخهم» و ليس الاعتراف بالامام فى مذهب الشيعه أمراً تكميلياً لصحه 
العقيده» بل هو جزء جوهرى من صميم القواعد الايمانيه لاينفصل عن أرفع الحقائق الدينيه) ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 
0# 


نككاه به اين مسثله با شيعه تفاوت دارند.(41) 


او در ادامه بيان انديشه شيعه مى كويدء اعتقاد به مسئله مهدويت در نزد شيعه جزء ذاتى» اساسى و بنيادى ايمان آنان محسوب 
مى شود واز بلند مرتبه ترين و فاخر ترين حقيقت هاى دينى تلقى مى كرددء به طورى كه در نزد يبشوايان دينى شيعه اعتقاد 
به مهدويت در كنار ديككّر اركان اسلام همجون نماز» روزه» خمس و امثال آن قرار كرفته است.(؟) وى در جاى ديكر اشاره 
مى كند كه با وجود آنكه اعتقاد به مهدويت در نزد شيعه اعتقادى اصلى و بنيادين تلقى مى كردد؛ اما اهل سنت تا به اين حد 
به مسئله مهدويت قائل نيستند و صرقاً به آمدن يكك مصلح در انتهاء تاريخ موسوم به «امام مهدى» (مهدى نوعى نه مهدى 
شخصى) اعتقاد دارند.() وى تفكر شيعه را بستر و محيطى مناسب براى اعتقاد به مسئله مهدويت مى داند وعلت مهدويت 
خواهى شيعه را براثر روحيه مخالفت و انكار شيعه در برابير خلفاى وقت تلقى مى كند. از نظر او شيعه براى رسيدن به خلافت 


و مخالفت نمودن با حاكمان وقت. بحث مهدويت را ترويج كرده است و در اين راه يبشوايان خود رااز دست 


١ 6/: ص‎ 


-١‏ «أما فى الاسلام السنى» فإن ترقب ظهور المهدىء على الرغم من استناده إلى الوثائق الحديثيه و المناقشات الكلاميه» لم يصل 
ألبته إلى أن يتقرر كعقيده دينيه» و لم يبد قط عند أهل السنه إلا كحليه أسطوريه لغايه مثلى مستقله أو كأمر ثانوى بالنسبه لجوهر 
النظريه السنيه للكون. و يرفض الاسلام رفضاً قاطعاً العقيده المهديه على صورتها الشيعيه» كما يهزأ بفكره الإمام الكامن و حياته 
الطويله) ( العقيده و الشريعه فى الاسلام؛ ص 9١؟)‏ . 

؟- دو ها هو ذانص لأحد فقهاء الشيعه « عن ابى حمزه قال لى أبو جعفر. إنما يعبد الله من يعرف الله فأما من لايعرف الله فإنما 
يعبده هكذا ضلالاً. قات جعلت فداككء فما معرفه الله؟ قال: تصديق الله عزوجل و تصديق رسوله و موالاه على و الاثتمام به و 
بأئمه الهدى عليهم السلام و البراءه الى الله عز و جل من عدوهم عق نغييفل#القيفة الى نر أركاق القيه خسصينه ر كا ادا و 
هو « الولايه اى الانضواء الى الائمه ...2 ؛ العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص ١75١8‏ و يعتقد الشيعه أن الامام المهدى لايصيبه 
جرح أو أذى و قد يعد الناس أحياناء هذه الصفه من خصائص النبى» ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 7١7”‏ ). 

١ -*‏ قد اعتبرنا حتى هذه اللحظه أن الايمان بظهور المهدى مبدأ من المبادى الرئيسيه فى التشيع و يجب أن نضيف إلى ذلك 
استكمالاً لبحننا أن أهل السنه انقسهم يعتقدون بمجى مصلح إلى العالم فى آخر الزمان يبعث الله به و يسمونه ايشا بالامام 
المهدى اى الذى هداه الله إلى الطريق السوى» ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 7317 ). 


داده سكو لكك كي ' او راف سكل مهذويت» شا ديق قري :ان قانل ةبق لارام راهون در فم داتدة ان اشرو دو 


او همعون دركر مستشرقان ينا به شيوه تاريقى نكرى كه كوشفى اسث نا درهر فكر و انديقه اى» ويشه عا تارزيكى و على 
و معلولى را بجويد و به كونه اى ريشه تاريخى فكر را بى جويى مى كندء معتقد است عامل به وجود آمدن تفكر مهدويت در 
شيعه ريشه در عصر حاكميت بنى اميه دارد و اعتقاد به مهدويت را محصول تفكر وراثتى بنى اميه در امر خلافت و حكومت 
مى داند. او از منظر جامعه شناختى و تاريخى به مسئله مهدويت مى نككرد و طبيعى است كه بيش از آنكه به دنبال دليل باشد به 
دنبال علت استء وى مهدويت را اصلى جعلى و ساختكتى از جانب شيعه براى مخالفت با حاكميت سياسى قرون اوليه مى داند 
واز آنجا كه اعتقادات دينى در نظر توده مردم؛ منشأ آسمانى دارد و مورد وثوق و اطمينان قلبى آنان مى كردد و مردم آن را 
به عنوان يكك امر حتمى و دينى يذيرفته اند. از اينرو از ديد كاه كلد تسيهر» مسئله مهدويت از جانب بعضى مطرح كرديده است 


تا بيانكر يكك آرمان و آرزوى دينى باشد و ازاين راه خواسته اند قيامشان مورد اعتراض مردم قرار نككيرد.(1؟) 
نقد و بررسى آراء كلدتسيهر 
با بررسى جدى ترين كتاب كلد تسيهر درباره 


١5/8:ص‎ 


١-١‏ و مادمنا قد ادركنا كنه التشيع» فمن الطبيعى أن يكون الاسلام بصورته الشيعيه هو وحده البيئه الملائمه التى ينبغى أن ينمو 
بها بذره الأمانى المهديه؛ فإن حركه التشيع مند بدايتها هى احتجاج و استنكار لمناهضه الخلفاء للحق الالهى مناهضه عنيفه و 
ابطالهم إياه بالقهر و الاغتصاب الذى أصبحت الأسره العلويه ضحيه له مع أنها هى وحدها الجديره بالخلافه) ( العقيده و الشريعه 
فى الاسلام» ص 514 ). 

1- «و تلكك هى الآمال الصامته التى خرجت منها فكره المهدىء التى وفقت بين الواقع و المثل الاعلى» و بدأ على أثرها الاعتقاد 
الراسخ فى ظهور حاكم إلهى يوجهه الله توجيهاً حسناً.) ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 8. 


اسلام يعنى «العقيده والشريعه فى الاسلام) آنجه كه به وضوح مشخص استء عدم اطللاعات دقيق وى نسبت به فرقه هاو 
اعتقادات مذاهب اسلامى است و به نظر مى رسد كه كاهى نتيجه كيرى ها و انتقادات او از روى عدم شناخت دقيق است. 


در اين راستا حتى به افكار فرقه بهائيت نيز اشاره مى كند و بدون آنكه ميان مذاهب ريشه دار و داراى يايه هاى كلامى و 


از جمله يزوهش هاى او در فصل ينجمء يزوهش ييرامون تفكر شيعه مى باشد» وى درباره فكر شيعه به اهميت و اساسى بودن 
امامت اشاره مى كند و معتقد است امامت در عقايد شيعه» ركن اساسى و بنيادى تلقى مى شود كه البته در بيان اين مسثله به 
نكته مهمى اشاره نموده و اشتباه نكرده استء اما يس از آنكه امامت را از مهم ترين آموزه هاى تفكر شيعه خوانده و به مسثله 
مهدويت در اعتقاد شيعه اشاره مى كندء تصور نموده كه اين بحث صرفاً از جانب شيعه مطرح كرديده و مورد توجه اهل سنت 
نمى باشدء در حالى كه موضوع مهدويت مورد اعتقاد قاطبه عالمان فريقين است و فردى همجون ابن خلدون در اين مسأله 


جرء موارد استثناء تلقى مى شود. 


محيطى بررسى مى كند و به كونه اى به تحليل اين موضوع مى يردازد كه كويى اين فكر از جانب شيعه به وجود آمده تا در 


كتاب و سنت نمى داند و معتقد استء شيعه اين 


١84: ص‎ 


بحث را ترويج و توسعه داده است تا ترميم و جبرانى بر ناكوارى هاى تاريخىء ظلم ها و ستم هاى حاكمان باشد و خواسته از 
اين راه مردم را قانع كند كه بايد براى رسيدن به يكك جامعه مطلوب, حتماً به وجود يكك منجى معتقد شوند. در نتيجه او اعتقاد 
نة مهد ولك وا ذازاف رمه هاى اعشادى تمى واد تلكة [ودرا سرف ات براق توه محالقت و هروف هاى فوته كزاة و 
اقلابيون تلقى :من كبن: 


كلد تسيهر در يزوهش خود ييرامون آموزه هاى دينى نكّاهى درونى و كلامى ندارد و تنها به مهدويت از منظر تاريخى صرف 
تش طاهى ساون كرد ومن رق نا ورفدها ومو انا باد كن والسجافي :و ساس نويه القرنارن اداه را يان كين 
وفك مودو قت رااصبرنا لوغ :قرا فكت :و تخئلة ووائق ورقه ا مسو ةشيع من تاقد كه( قلي وده رركو رد وتناو كر اانه 
اند با اين بحث جهت ترميم روحى و سامان بخشى اضطرابات روحى خود استفاده كنند» حال آنكه اكر كلد تسيهر خود ييش 
از قيام مختار ثقفى مى زيست و درباره اين موضوع به يزوهش مى يرداختء باز متوجه مى شد كه اعتقاد به مهدويت قبل از 
قيام مختار نيز در فكر شيعه وجود داشته و اين باور ربطى به رخدادهاى به وجود آمده از جانب بنى اميه و كوفيان نداشته است 


و تكيه كاه اصلى اين بحث در سخنان نبوى و علوى موجود است. 


نانك خاطز شان ساحت كه كللفسيهن در :زمان محمد انه سوذاق فى وشنث :و اين حاد نه دز توضيف: و تين او از سمئلة 
مهدويت بسيار تاثير كذار بود. او همجون ديكر خاورشناسان قرن نوزدهم با نوشتن كتاب درباره مهدويت» نوعى عكس العمل 
منفى نسبت به اصل و ريشه مبحث مهدويتء نشان داد و همجون دارمستتر» در شناخت مسثئله مهدويتء استناد به مباحث ابن 
خلدون مى كند. به همين خاطر كلدتسيهر نه تنها براى مهدويت كاركرد مثبت و مفيد قائل نيستء بلكه آن را زائيده 


1١17١ ص:‎ 


افكار عده اى شورشكر و مخالف حكومت و نظام سياسى وقت مى داند و معتقد است اين بحث به وجود آمد تا بتوانند از اين 
راه به فعاليت» قيام و مخالفت با حاكمان بيردازند. از اينرو در بررسى مهدويت بيش از آنكه مسأله رااز جنبه كلامى مورد 
بررسى قرار دهدء به تاثيرات آن در حوزه سياسىء روان شناختى و اجتماعى مى يردازد و بيش از توجه به اصل اعتقادى 
مهدويتء به مدعيان مهدويت نظر دارد. 


١/1١: ص‎ 


1١1/7١ : ص‎ 


يزوهش ادوارد براون درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت 
اشار 6 


ص :11/7 


مقدمه 


نه اقرار سيارع اذ مورحاة اند يشمنداذه اذؤاره كرانو كل براوق (3398 .ى 4100128)( برجسفه ثري وبي ركارتريق ايزان 
شناسانى است كه در زمينه ايران شناسىء تاريخ ادبيات ايران و تاريخ ياره اى از مذاهب اسلامى _ بابيت و بهائيت _ آثار 
درخور توجهى از خود به جاى ككذارده است و يكى از متخصصان در زمينه فرقه بابيت و بهائيت تلقى مى كردد. وى به واسطه 
صدورى كر رش ددر دك نراق كول عكناق وا روسيه ف از دهز فدارض ال دوقع غتياق رخواشعه نودو حاف شده برها 
ذر جنكك هيا آنها داوظلبانه شركت كند: متوحه فرهدكك و تمدن شرق شدء به هنين جهث آنكاء كد ادوارد براون: درن دانشكاه 
كمبريج؛ يزشكى مى خواند به آموزش و ياد كيرى زبان تركى همت كمارد و جون به او كفته بودند كه براى ياد كيرى زبان 
تركى بايد زبان فارسى و عربى را بياموزد» متوجه زبان فارسى شد. او نزد يكى از ايرانيان مقيم انكليس» يعنى ميرزا محمد باقر 
بواناتى فارسى آموخت وو با وجود آنكه در سال /18417 درس يزشكى خود را به يايان رساندء اما كويى بنا بود كه به جاى 
عرصه يزشكى در حوزه ايران شناسى به فعاليت بيردازد» به طورى كه درباره فرهنكك ايرانى به حدى از رشد و كمال رسيد كه 


ضراعبا؟ 


8101/١‏ .0 .0 ]لالع 


مورد توجه متخصصان فن قرار كرفته» به وسيله او نوشته شده اسث. 


ادوارد براون در دانشكاه كمبريج براى تدريس زبان فارسى دعوت شد و در سال ٠‏ رياست بخش زبان هاى شرقى را به 
عهده كرفت كه اين سمت را تا يايان حيات خويش (سال 1958) به عهده داشت و در انكلستان انجمنى به نام «انجمن 
ايران»(1) را تاسيس نمود. وى هم جنين مديريت انجمن اوقاف كيب را كه منتشر كننده متن هاى شرقى بود» يس از 
د ركذشت كيب (310. لالا.ل 1)» متخصص ادبيات تركى» به عهده كرفت.(7) او در جريان مشروطه خواهى در ايران به 
حمايت از مشروطه خواهان برخاست واز آنها حمايت نمود و دراين زمينه به نوشتن كتابى در زمينه روزنامه نكارى و شعر در 
عصر مشروطه يرداخت.سفرهاى متعددى به كشورهاى شرقى از جمله مصرء تونس» قبرسء تركيه و ايران داشت و در اين 
سفرها با ياره اى از رهبران مذهبى بابيت و بهائيت از جمله ميرزا يحيى (صبح ازل) شاكرد و جانشين على محمد باب» 
حسينعلى بهاء رهبر فرقه بهائيت و تعدادى از شاكردان و بزركان فرقه بابيت و بهائيت ديدار داشت كه ماجراى اين ديدارها به 


دنبال خواهد آمد. 


شيوه تحقيقى ادوارد براون 


غربى» نككاه منصفانه اى دارد. شيوه و روش وى بر خلاءف بسيارى از خاور شناسان غربى سفرنامه اى» نقلى و وقايع نكارانه 


است و كزارشى مشروع درباره افكار و اعتقادات فرقه هاى بابيت و 


١١/6: ص‎ 


-١‏ لإنأعأ506 ووأومء2. 
؟"-ر.كك به: عبدالر حمن بدوى» فرهنكك كامل خاورشناسان» شكرالله خاكرند. دفتر تبليغات اسلامى» قم سس لفمفردة صص 
57-57 (اين كتاب همجنين با عنوان دائره المعارف مستشرقان به وسيله صالح طباطبائى نيز ترجمه شده است كه بيش از اين 


موود استناة قراز كرقته اسست) : 


1 ثيت ارائه مى دهد. 


برخلا.ف خاورشناسانى همجون دارمستتر» فان فلوتن و ماركوليوث كه در بيان نهضت و قيام محمد احمد سودانى» مختار 
ثقفى» كيسانيه و ديكر جريان هاى مهدويت به بستر هاى جبرى تاريخ و روح دوران مى يردازند و مى كوشند تا عوامل 
تاريخى و سياسى اين حركت ها را در ايجاد اعتقاد به مهدويت بيان كنند براون به نقل ديدارها و كفتكوهاى شخصى با بابيان 
و بهائيان مى يردازد واز قضاوت موافق يا مخالف تا حد زيادى يرهيز مى كند. به همين جهت در زمينه آشنايى با اين فرقه هاء 
الللاغات خوس التسكتان آى كس شود هر سود كه رخو قوق كارش علبق كدان كن نمه تقطه الكاف - اضياين 


مى شود كه وى احساس ترحم و شفقت نسبت به رهبران بابيت دارد واز كشته شدن آنها رنجيده خاطر كرديده است. 
تاليفات ادوارد براون 


ادوارد براون تاليفات متعددى در زمينه ادبيات و زبان فارسى و فرقه هاى بابيت و بهائيت دارد كه به تعبير ياره اى از 
انديشمندان همجون آيتى» آثار او در زمينه بابيت و بهائيت از بهترين آثار در زمينه شناخت اين فرقه ها تلقى مى كردد واز 
آنجا كه تاليفات او در اين باره سفرنامه اى و وقايع نكارانه مى باشد» اطلاعات خوبى به خوانند كان مى دهد. به علاوه آثار او 
در زمينه ادييات و زبان فارسى نيز مورد توجه متخصصان در حوزه ادبيات فارسى قرار كرفته است. ياره اى از آثار و تاليفات 


ادوارد براون در زمينه ادبيات و فرهنكك ايرانى عبارتند از: 
.١‏ تاريخ ادبيات ايران(1) (اين كتاب به جهار بخش تقسيم مى كردد كه درباره تاريخ ادبيات 


١17/2: ص‎ 


-١‏ موأئزعط2 06 لإزمغأواط 1ق ناا عط[ 


ايران از زمان باستان تا عصر جديد را شامل مى كردد)؛ 

؟. يوشكى عر (1) (شامل جهاز سخترانى وى در دانشكذه سلطتى انكليس دز سال ١1917است))؛‏ 
3 تاريخ مطبوعات و ادبيات ايران در دوره مشروطيت؛؟ 

؟. سلسله مقالاتى در «مجله انجمن سلطنتى آسيايى)؛ 

ه. تذكره الشعراء اثر دولتشاهء 4١1901١‏ 

#. لباب الالباب تاليف عوفىء 419:02 

/. شرحى درباره نهايه الأرب فى الاأخبار الفرس و العرب» 419٠٠‏ 

6. ملاحظاتى درباره نوشته ها وعقايد حروفيه. 4189/4 

4. توصيف يكك نسخه قديمى تفسير قرآن, 4189 

.1849 ترجمه «جهار مقاله» نظامى عروضى سمرقندى»‎ .٠ 


.١‏ كتاب «نامه هايى از تبريز) (شامل نامه هاى ادوارد براون به ديكران كه قريب به اتفاق آنها براى تقى زاده نوشته شده 
است).70) 


آثار ادوارد براون درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت 


غلاوه بر آثار عذكون كه بيخشى از مهشتريق تاليقات او در زمينه ادبيات وفرهمتك ابراتى _- اسلامى اسكه وى ادن زفيته شناخت 
فرقه بابيت و بهائيت نيز آثارى دارد كه از جمله بهترين مستندات تاريخى در شناخت اين فرقه ها محسوب مى كردد و ما در 


اينجا به جهت ارتباطى كه اين آثار با مسئله مهدويت بيدا مى كندء به توصيف آنها مى يردازيم: 


ص ://ا١‏ 


-١‏ اين كتاب با عنوان ( 1160101176 41301310 ) به وسيله مسعود رجب نيا با عنوان «تاريخ طب اسلامى» به فارسى ترجمه 
كرديده ايت 

؟- عنوان كنات شناسى آن عبارت است از: ادوارد براون» نامه هايى از تبريزء حسن جوادى» جاب دوع خوارزمى» تهران» س 
ف 


أ يكك سال دن فيان ايرائيان(١)‏ (جريان ديدار او ان شهرها و كفتكوهايش با رغبران مذاهيى هميدون زرتشق: اسللامى واو 


جمله فرقه بابى است كه به صورت سفرنامه نوشته شده است). 


'. ترجمه «مقاله سياح» به زبان انكليسى(1) (اين اثر تاليف عباس افندى يسر حسينعلى بهاء رهبر فرقه بهائيت است كه به وسيله 


براون ترجمه. تصحيح و حاشيه نويسى شده است).2)0 


باب شيرازى و ماجراى دعوت او نوشته شده اشت) 120 


زبان انكليسىء به وسيله ادوارد براون به آخر كتاب «تاريخ جديد» ميرزا حسين همدانى افزوده شده 


١/8: ص‎ 


-١‏ 01700117184 ا بع لم8 .0 30للااط لإط ركم قأومعءط عأ ومململم (حجع/ا م 

-١‏ عنوان انكليسى مقاله سياح كه به وسيله ادوارد براون تصحيح شده. اينست: |]1١‏ اللا بع/01أ 81313 5 عااع/1121 م 
مغأما 0م3051 300 ,ضوأواع2 أقوأواءه عط مأ 0ع]أل» ,6و8 عط 0 ع050ذاأمء عط عغ3 دن ااا 0 
1100 , 801/0 . 0 0 3نثالط لإط ر5كعآ01 /019غ3031املاء 300 بلاطأ طق عانقا ,طدأاومع 
5ك5ع2 لإأأواع/|(الا, . 

*- ادوارد براون در باره ترجمه و تصحيح اين مقاله يس از ديدار حسينعلى بهاء و بازكشت به دانشكاه كمبريج در مقدمه 
كتاب نقطه الكاف. صفحه ياءء اينجنين مى كويد: « ايشان (حسينعلى بهاء) را وداع كفته از عكا به طرف انككلستان حركت 
كردم و يس از استقرار به كمبريج خيالم بر اين مصمم شد كه براى آكاهى هموطنان خود كما ينبغى از اوضاع و احوال طايفه 
بابيه بهتر آنا ست كه يكى از كتب اين طايفه را بدون تصرف متنا و ترجمهً طبع نمايم ... ابتدا متن كتاب مقاله سياح را كه 
عباس افندى يسر بزركتر بهاء الله به قصد اعلاء كلمه بهاء الله و نشر افكار او و تخفيف درجه باب و تقليل اهميت او در حدود 
سنه “107 تاليف نموده و يكك نسخه بسيار خوبى از آن كه ب ه خط زين المقربين از كتاب خوش خط بهائى استء در عكا به 
من هديه داده بودند» عين اين نسخه را جاب عكس نمودم و يكك ترجمه انكليسى با حواشى مفصله در توضيح مجملات كتاب 
نيز بر آن افزودم. متن و ترجمه هر دو در سنه 1891 (1708--11:9١هجرى)‏ از طبع خارج شد. 

*- ادوارد براون در مقدمه نقطه الكاف صفحه ياء در باره حَكُونكّى ترجمه اين اثر مى كويد: « يس از فراغت از اين كتاب 
(مقاله سياح) در صدد طبع ترجمه تاريخ جديد تاليف ميرزا حسين همدانى كه در اوقات اقامت در شيراز در سنه 277١8‏ يكى 
از دوستان بابى به من هديه داده بود برآمدم و بالاخره در سنه ٠‏ طبع آن به اتمام رسيد و در ذيل اين كتاب نيز حواشى 
مبسوطه تأييداً يا تزييفاً لمضامين الكتاب افزوده ام) . 


است).(10) 


ه. جاب» تصحيح و حاشيه نويسى بر كتاب «نقطه الكاف» تاليف حاجى ميرزا جانى كاشانى (اين كتاب قبل از انشعاب بابيه به 
ازلى - ييروان صبح ازل - و بهائى - ييروان حسينعلى بهاء - نوشته شده و به افكار مشتركك آن ها بيش از جدا شدن از 
يكديكر اشاره دارد).(7) 


*. مقالا-تى در مجله انجمن سلطنتى آسيايى درباره بابيت (0.15./8.5).جون مقاله «بابيان ايران» در جلد 7١‏ ش 21883 مقاله 
«فهرست و شرح /" نسخه خطى مربوط به بابيه) در جلد 75 سال 1897» و مقاله «خاطراتى از شورش بابيان زنجان در سال 


در جلد 59 ص 2020.)18917 


دلايل كرايش ادوارد براون به تحقيق درباره فرقه بابيت و بهائيت 


ادوارد براون سفرى به تركيه داشت كه موجب شد تا براى نخستين بار از نزديكك با تمدن شرقى آشنا شود. اما به اقرار خود 
وى در مقدمه كتاب «نقطه الكاف)(5) يكى از مهم ترين عوامل به وجود مدن علاقه در وى براى يزوهش درباره فرهنكك و 


ادبياك ابراق :و كناك قرقهباية و بيافة وصف سافرت د ناراف كواندن كنا روه كد 
ص:1/94١‏ 


-١‏ ادوارد براون در باره ترجمه اين اثر در نقطه الكاف صفحه يب مى كويد: ١‏ نيز رساله كوجكى كه صبح ازل به خواهمش 
حقير در تاريخ اجمال و قايع باب و بابيه تاليف نموده موسوم به ٠‏ مجمل بديع در وقايع ظهور منيع» آن را نيز متناً و ترجمهٌ در 
آخر كتاب (تاريخ جديد) الحاق نموده ام . 

؟- ادوار براون در باره تصميم خود براى جاب و تصحيح اين اثر در مقدمه همين كتاب صفحه يب مى كويد: ١‏ سابقاً در ضمن 
اشتغال به ترجمه تاريخ جديد ديده بودم كه مولف آنء مكرر از يكك كتاب قديمترى تاليف حاجى ميرزا جانى كاشانى نقل 
مى كند ... لهذا در صدد بر آمدم كه اين كتاب را نيز ب ه دست آورم و جون قديم تراست و قبل از تفرقه بابيه به ازلى و 
بهائى تاليف شده و بنا براين مندرجات آن بالطبيعه اقرب به صحت و ابعد از خلط و تدليس متأخرين استء آن را هم به طبع 
در آورم ...در ضمن تفتيش در كتب بابيه محفوظه در كتابخانه ملى ياريس اتفاقاً يكك نسخه از تاريخ حاجى ميرزا جانى را 
يافتم .... يس از تحقيق معلوم شد كه اين نسخه ملكى مرحوم كنت دو كوبينو ... بوده است). 

لاد نقد آثاو خاورشناساة صن 15: 


ع ميرزا جانى كاشانى» نقطه الكاف» تصحيح ادوارد براون» جاب ليدن» هلند. س ٠‏ 11م (؟"3 ١‏ ه. ق). 


كع فو كريم 5ه سفير قراقيد عو انراق جاعفراة زاديان وفلسقد ها در ساف ول ,133 بره يوه اظافواوديز اوة عمالطور 
كه در مقدمه كتاب نقطه الكاف مى كويدء هنكامى كه به مطالعه تصوف مشغول بودء با ديدن كتاب دو كوبينو در كتابخانه 
كمبريج به جهت احتمال يافتن مطالبى درباره تصوف مشغول مطالعه آن مى كردد و به طور اتفاقى بخش ديككر كتاب كه 
درباره تاريخ بابيه و جكونكى بيدايش و انتشار اين فرقه بودهء براى او جلب توجه مى كند و با خواندن اين بخش از كتاب كه 
حدوه سيقييك عنتحه | كتاية واعابم ع شنو نت تاق سان دو كريتر قرارسن كر و شديدا علاظة هرذ متاعك ث4 
بابيه مى كرددء به طورى كه آرزوى ديدار سران بابيه در او به وجود مى آيد واين امر سرآغاز سفرهاى علمى؛ كفتكو با سران 


فرقه بابيه و بهائيت و تحقيق در زمينه اين فرقه ها مى شود.(5) 


خواندن كتاب دو كوبينو وعلاقه مندى ادوارد براون به ايران و ميل به آشنايى با سران بابيه كه از جريانات جديدالتاسيس 


18٠١ ص:‎ 


١‏ - لاقع أط00 ع0 عام 

؟- رلا ةع7أ000 ع0 عأمصم عز .لطا ,قم رعاة نامع عأكظ 1 0305 دعآاام50مالطط دع1 أء كمموزأوزاع8 دوعا 
أ ,235 . 

*- كنت دو كوبينو از سال 177/8 - ١779١‏ وزير مختار دولت فرانسه در تهران بود و يكى از نخستين خاورشناسانى بود كه در 
بحبوحه ييدايش فرقه بابيت در ايران» در اين باره كتاب نوشت و به شرح و توضيح در باره جريانات موجود ييرامون اين فرقه 
در ايران و جِكُونكّى اعدام اعضاى آن يرداخت و در واقع نخستين كسى بود كه كتاب او موجب آشنا شدن غربيان» از جمله 
ادوارد براون در باره اين فرقه كشت. علاوه بر كتاب « مذاهب و فلسفه در آسياى وسطى» كه به زبان فرانسوى استء كتابى 
ديكرى با عنوان « سه سال در ايران» نوشته است كه توسط ذبيح الله منصورى به زبان فارسى ترجمه شده است و كتابشناسى 
آن به شرح ذيل است: كنت دو كوبينو» سه سال در ايران» ذبيح الله منصورى» مطبوعات فرخىء تهران» بى تا. 

١ -‏ من تا آنوقت از اين طايفه هيج اطلاعى نداشتم» همينق در مانند ساير مردم مى دانستم كه بابيه يكى از فرق مذهبيه ايران 
است ... بعد از خواندن اين فصل از كتاب كونت دو كوبينو خيالاات من بكلى تغيير كرد و شوق شديدى براى اطلاءع از 
جكونكى حالات اين طايفه به طور تفصيل در من يديد آمد و با خود هميشه مى كفتم جه ميشد اكر خود بنفسه اين طائفه را 
مى ديدم و تاريخ و سركذشت مذهبى را كه اين همه اتباع خود را با قوت قلب به كشتن داده است از خود ايشان مشافهه 
استفسار مى كردم و وقايعى را كه بعد از ختم موضوع كتاب كوبينو» يعنى از سنه 1129 الى زماننا هذا روى داده در موضعى 


ثبت مى نمودم نقطه الكاف» صفحه واو). 


در عصر قاجار بود» موجب شد كه وى در ماه صفر سال 17١8‏ هجرى قمرى برابر با سال 18417 ميلادى به ايران سفر كند. وى 
در طول يكك سال به مناطق متفاوت ايران از جمله شهرهاى تبريز» اصفهان» تهران» شيراز» كرمان و ديكر شهرها سفر مى كند و 
بافرقه هاى متفاوت مذهبى از جمله مسلمانان» بابى هاء زرتشتى ها هم نشينى مى كند و درباره آنان اطلاعاتى را كسب مى 
كند و نيز با ادبيات و زبان فارسى آشنا مى شود و در نزد اسدالله سبزوارى» يكى از شاكردان ملا هادى سبزوارى» با فلسفه 
شرقى آشنا مى كردد. كه محصول اين سفر تاليف كتابى با عنوان «يكك سال در ميان ايرانيان»(1) است كه همجون سفرنامه اى 


تلقى مى كردد كه در آن به شرح و توصيف وقايعى مى يردازد كه در اين يكك سال با آنها برخورد نموده است.(75) 


اين كتاب به جهت آنكه از نخستين آثار براون درباره فرهنكك ايرانى استء به قوت آثار بعدى وى در زمينه ايران شناسى و 
مسائل مذهبى نمى باشد و در آن مطالب و كزارشات ضعيفى در زمينه موضوعات مذهبى به جشم مى خورد كه به بعضى از 
آنها اشاره خواهد شد. اما به هر ترتيب وى در اين كتاب به علاقه خود درباره آشنايى با فرقه بابيت» جامعه عمل مى يوشاند و 


بابعضى از يرّركان و بيرواتن بايث كنتكو من كند كة ادر ابن كنات از آن عا سكن كننه شده اسيث: 


بعد از مراجعت ادوارد براون به انكلستان» وى تصميم مى كيرد كه جهت ديدار حضورى روساى اصلى و مدعيان جانشينى 


مذهب بابيت» دو برادرى كه رقيب هم بودند» يعنى ميرزا يحيى نورى 


1١8١:ص‎ 


-١‏ ادوارد براون» يكك سال در ميان ايرانيان» ذبيح الله منصورىء كانون معرفت, بى تاء بى جا. 
١-7‏ و اتفاقاً در ماه صفر سنه 100 اسبابى فراهم آمد كه به ايران سفر كردم و قريب يكك سال در نقاط مختلف ايران در 
كردش بودم و شهرهاى تبريز» زنجان. تهران» اصفهان, شيراز» يزد و كرمان را سياحت كردم با غالب ملل و فرق از جمله 


مسلمان» بابى و زرتشتى در آميختم ٠.‏ نقطه الكاف» صفحه واو ). 


معروف به صبح ازل و حسينعلى نورى معروف به بهاء الله به جزيره قبرس و شهر عكا سفر كندء از اينرو در سال ١17017‏ هجرى 


براى ديدن ميرزا يحيى حدود يانزده روز در قبرس اقامت كزيد و سيس از آنجا براى ديدن حسينعلى نورى به عكا رفت. )١(‏ 


وى جكونكّى ديدار خود از ميرزا يحيى را بيان مى دارد و نقل مى كند در مدت بانزده روز اقامت در قبرس» در هر روز جند 
ساعت را براى ديدار ميرزا يحيى به نزد او مى رفت و درباره مسائل متفاوت مذهبء تاريخ» آثار بابيه و كاهكاه مسائل متفرقه 
ازاو سخنانى را مى شنيد. ادوارد براون مى كويد كه ميرزا يحيى نورى هنكام سخن كفتن درباره تفرقه ميان خود با برادرش 
حسينعلى نورى احساس ناراحتى مى نمود. ادوارد براون درباره اختلاف ميان دو برادر» حق را به ميرزا يحيى مى دهد و مى 
كويدء در واقع او شايسته جانشينى على محمد باب بود و ميرزا حسينعلى نورى معروف به بهاء الله را فريبكار مى داندء زيرا 
ميرزا حسينعلى نورى و ديكران مى دانستند كه على محمد باب ميرزا يحيى را به جانشينى بركزيده است و به همين جهت 
ادوارد براون اظهار تعجب مى كند كه جكونه ممكن است كه ميرزا حسينعلى نورى كه خود را از تابعان و يبروان على محمد 


باب مى داند» از اطاعت فرمان او كه سخنش را الهام شده و آسمانى مى دانست»ء تمرد كند. 


ادوارد براون كه تحقيق او در زمينه بابيت و بهائيت جشم كير است و مقدمه او به «نقطه الكاف» بسيار قابل توجه است, معتقد 
بود كه اكر حسينعلى نورى (بهاء الله) فرد صادقى بود و به على محمد باب ايمان داشت» يس بايد به جانشينى كه او تعيين 


كرده بودء ايمان مى آورد. 
ص: 187١‏ 
0-١‏ ... سنه 1701 مجدداً به قصد تحصيل اطلاعات صحيحه از تاريخ اين طائفه و سماع شفاهى از رؤساى اين مذهب سفرى 


به جزيره قبرس و شهر عكا نمودم و به ملاقات دو برادر رقيب ميزرا يحيى نورى معروف به صبح ازل در قبرس و ميرزا 
حسينعلى نورى معروف به بهاء الله در عكا نايل آمدم» ( نقطه الكاف. صفحه. و) . 


نه اينكه منكر جانشين او شودء از اينرو در اين باره مى كُويد: 


اشكالى كه هست در اين است كه صبح ازل كه بلا شبهه باب او را جانشين و وصى خود قرار داده بود به شدت و اصرار هر 
جه تمام تراز تصديق دعوى نابرادرى خود امتناع شديد و اباى مستمر نمودء بنا براين بهائى كه قطعاً بايد به من جانب الله بودن 
باب معتقد باشد (جهء كسى كه به يكك ظهورى ايمان آورد بايد تمام ظهورات قبل را نيز تصديق نمايد) بالضروره مجبور است 
اعتراف كند كه باب كه مظهر مشيت الهى و مبعوث من جانب الله و داراى الهام و علم من لدنى بود عالماً عامداً كسى را براى 
جانشينى خود انتخاب كرد كه بايستى بعد از خودش «نقطه ظلمت» و اشد منكرين من يظهره الله كردد(1) 


وصايت به جانشينى ميرزا يحيى براى او فرستاده بود. در مقدمه همين كتاب «نقطه الكاف» ذكر مى كند,. نامه اى كه ميرزا 
يحيى آن رااز روى خط بابء استنساخ كرده بود و براى ادوارد براون فرستاده بود.(5) ادوارد براون درباره اختللاف اين دو 


نايرادرى» يعنى ميرزا يحيى نورى و ميرزا حسينعلى نورى مى كُويد: 


ما بين اتباع باب» دو نابرادرى بودندء از اهل نور مازندران» بزركتر موسوم بود به ميرزا حسينعلى و ملقب به بهاء الله و كوجكك 
ازليان كه اكنون از حيث عدد كمترند و بهائيان كه قسمت عمله بابيه اند.0) 


وى يس از ديدار ميرزا يحيى نورى در قبرس به ديدار برادرش ميرزا حسينعلى نورى به عكا رفت و از نخستين ديدار خود از 
مالفاو ميان اد 


ص 1١/7:‏ 
١‏ - نقطه الكاف» صفحه مد. 


؟*- نقطه الكاف» صفحه لد. 
*- نقطه الكاف» صفحه لج. 


يكوا كوش كررنى اكه وى تعقي فيد رياه للدي ان كنس 


الحمدلله كه فائر شدى... تو آمده كه اين مسجون منفى (تبعيدى) را ببينى ... ما به جز صلاح عالم و فلاح امم غرضى نداريم؛ 
مردم با هم برادر كردند... اين نزاع ها و جنكك ها و خونريزى ها و اختلافات بايد تمام شود و تمام مردم مانند يكك خانواده با 


هم زيست كنند... نبايد شخص فخر كند كه وطن خود را دوست داردء بلكه بايد فخر كند كه نوع بشر را دوست ميدارد.(١)‏ 


ادوارد براون مى كويد» من يس از نخستين جلسه ديدار با ميرزا حسينعلى نورى» كه بيست تا نيم ساعت طول كشيد. جهار بار 
ديكر با او ديدار كردم و يس از اين ديدارها على رغم اصرار بر ماندن بيشترء به انكلستان ب ركشتم و يس از ب ركشت از اين 
ديدارهاء تصميم كرفتم تا درباره بابيه كتابى را كه خود بابيان نوشته باشند و مورد اعتقادشان استء بدون كاستن و افزودن» 


براى هموطنانم جاب و ترجمه كنم. 


اين امر موجب شد تا ادوارد براون به ترجمه و تصحيح آثارى كه بيش از اين تذكر داده شد و به ويزه كتاب «نقطه الكاف') 
همت كمارد. در واقع يكى از قديمى ترين و جامع ترين آثارى كه ادوارد براون درباره بابيت جاب و تصحيح نموده و در آن 
به طور محققانه از بابيت سخن كفته» همين كتاب «نقطه الكاف» است كه به وسيله شاكرد على محمد بابء. ميرزا جانى 
كاشانى نوشته شده است. او جزء بيست و هشت نفرى بود كه در سال ١7١28‏ كشته شد و قبل از انشعاب در بابيه و ييش از به 
وجود آمدن مباحث اختلافى ميان دو فرقه ازلى و بهائى؛ اين كتاب را به رشته تحرير در آورده استء به طورى كه اين كتاب 


در 


1١/15: ص‎ 


-١‏ نقطه الكاف» ص ى. 


بردارنده تاريخ ظهور باب و وقايع هشت سال اول تاريخ بابيه مى باشد و با مقدمه اى كه ادوارد براون بر آن نوشته و به ارزش 
واهميت آن افزوده از آثار مهم تاريخى درباره بابيت و بهائيت تلقى مى كردد و در اين كتاب تا حد زيادى از شيادى و حيله 
كرى ميرزا حسينعلى (بهاء الله) يرده بر مى دارد و جانشينى صبح ازل را اثبات مى كند.(1) 


1١/86: ص‎ 


-١‏ مرحوم استاد محيط طباطبايى در يكى از مقالات خود با نام «آسيب شناسى كتب تاريخى بهائيت و انتساب هاى نادرست» 
در باره كتاب «نقطه الكاف» تأليف ادوارد براون نقطه نظرهايى را ارائه مى دهد. وى بدون آنكه مطالب و محتواى موجود در 
اين كتاب را مورد اعتراض قرار دهد و نفى كندء يس از طرح مباحثى به اين نظر كرايش بيدا نموده است كه نام كذارى 
كتاب توسط ادوارد براون انجام كرفته و همجنين مولف كتاب غير از آن كسى است كه ادوارد براون نام برده است. وى در 
باره وجه تسميه اين كتاب به سخن براون در مقدمه همان كتاب استناد مى كند و معتقد است كه براون اسم كتاب مزبور را از 
قسمت مقدم اين كتاب استنباط نموده است. استاد محيط طباطبايى در اين باره مى كويد: «ولى تسميه كتاب مزبور و نقطه 
الكافء استنباط شخص براون از قسمت مقدمه اين كتاب در نسخه موجود كتاب ملى ياريس بوده استء زيرا مولف آن مقدمه 
كه خود را صاحب اسم و رسمى نمى ديده براى رساله اى كه در باب اصل دين از توحيد و غيره استء نه تاريخ. نام ١‏ نقطه 
الكاف» را بركزيده است». همجنين در باره اين مسأله كه ادوارد براون از حاجى ميرزا جانى كاشانى به عنوان مولف كتاب نام 
برده استء استاد محيط طباطبايى مخالفت مى ورزد و معتقد است كه وى نمى تواند مولف اين كتاب باشدء زيرا تاريخ حيات 
او با تاريخ اين كتاب سازكار نيست و مولف بايد فردى ديكر بوده باشد كه از جريانات بابيه مطلع بوده است. استاد طباطبايى 
ذرابن باره عن كويلة «يرفسور براون تنها به دلالت تاريخ جديد طالب ديدن تاريخ حاجى ميرزا جانى بوده و همين كه در 
كتابخانه ملى ياريس به نسخه اى بى نام و نشان با ديباجه و متن ناسازكار دست يافته آن را تاريخ حاجى ميرزا جانى مورد نظر 
يتداشعه است وييقن اق التشار آن عكنانكه كنود مى كويد يا ميرذا :يحى ازل كداور قرس تحت الحمايه بريتانيا ميزيست» راجع 
به كيفيت اين كتاب مشورت مى كند و ازل هم به طور غير صريح بدو جواب مى دهده كه به قراين بايد از حاجى مرفوع شهيد 
بوده غير از او كسى تاريخ ننوشته» ديكرى در بغداد خيال نوشتن داشت و لابد نام حقير در آن ميان نوشته مى شد» بعضى 
مانع او شدند. حاجى محمد رضا نام از قبيل اين اشخاص در اين امر بوده اند ... .». استاد طباطبايى سرانجام در باره نام و 
مولف كتاب اين جنين استنباط مى كند كه نسخه اصلى كه اساس جاب يروفسور براون قرار كرفته ابداً داراى اسم مولف و 
عنوان تأليف و تاريخ تحرير و تاريخ انتقال به ياريس نيست و در انتقاد به بعضى از مخالفانش در اين بحث» كوشزد مى كند 
كه سخن او تنها در باره اسم كتاب و مولف آن است و نه در باره محتواى كتاب و مى كويد: « اينكك براى جلب اطمينان 
ايشان و ديكران بار ديكر به صراحت اعلام مى كند كه نويسنده رابا صحت و سقم وخوب و بد مطالب تاريخ قديم بابيه 
كارى نبوده و همين قدر از يزوهش خود دريافته متنى كه براون آن را به اسم نقطه الكاف و منسوب به "حاجى ميرزا جانى " 
در 14٠١‏ انتشار داد و اصالت آن مورد ترديد عبدالبهاء و يارانش در كتاب كشف الغطاء قرار كرفته» متنى اصيل و قديمى 
است كه مطالب آن بعدها در تاريخ جديد (ميرزا ابوالفضل) و مقاله سياح (عبدالبهاء) و مطلع الانوار (شوقى افندى) جهره و 
مفهوم و روح وقايع را به تدريج عوض كرده است و بحث اصلى ما بر سر اسم و كيفيت تدوين نسخه اصلى و شخصيت مولف 
يوك كل :دريس صووق نذا به اعفي نطاك كتابث و اقبالك فنييكه أشائن حاب زراز 3 خدهه اف واره تم كندة. 


همانطور كه ادوارد براون در مقدمه اين كتاب ذكر مى كندء در كتاب «نقطه الكاف» ميرزا جان كاشانى به نفع صبح ازل و 
جانشينى او از على محمد باب سخنان ارزنده اى كفته است و سرانجام ادوارد براون اين كتاب را به صورت اتفاقى در كتابخانه 
كنت دو كوبينو.در انكلستان مى نابد. و به اخياء آن فى يردازد» در خالى كه يس از اينكه فرقه بهائيت بنا نهاده شد و طرفداران 


ص :1882 


صبح ازل كم شدندء بهائيان كوشش زيادى مى نمودند تا كليه آثارى را كه به نحوى حاكى از تبليغ و ترويج صبح ازل و 
حقانيث او اسكه تابوى ساأؤ 1373 براوق دو ايخ بازه من كويد: 


1١/1/: ص‎ 


-١‏ مولف كتاب بهائيان» آقاى سيد محمد باقر نجفى در باره اين كتاب ادوارد براون و در باره مخالفت و ناراحتى بهائيان از 
نوشته شدن اين كتاب مى كويد: ١‏ وقتى يروفسور براون متن كامل تاريخ قديم بابيه را به نام نقطه الكاف با مقدمه الحاقى 
مبسوطى انتشار داد و خوانند كان را در ضمن مطالعه توضيحات آن مقدمه به موقعيت خاص ميرزا يحيى ازل در سنوات مقدم 
بر 17174 (كه سال تأليف تاريخ قديم بوده است) آشنا كرد و فهرست مانندى از موارد اختلاءف ميان ميرزا يحيى و ميرزا 
حسينعلى در فاصله خروج هر دو از ايران تا وصول به عكا و ماغوسه در آن مقدمه جا داد» در نتيجه ذهن يزوهند كان شرقى و 
خوانند كان غربى مقدمه را به واقعيت كشمكش ميان دو برادر نورى روشن ساخت. از اين بابت خاطر عبدالبهاء را سخت 
بيازرد» جنانكه فوراً دستور جمع آورى نسخه هاى موجود خطى كتاب را از اكناف ايران و ارسال به عكا براى مقابله با نسخه 
جايى صادر كرد و به ايادى و احباب خود بيشنهاد عمل شامل و مشت ركى را بر ضد كار مستر براون و مقدمه نقطه الكاف نمود 
كه كوشه اى از اين فعاليت را مى توان در لوح ميرزا حسين اديب طالقانى و لوح ميرزا نعيم سدهى از نظر يزؤوهش كذراند. 
سرانجام كار بدينجا رسيد كه ميرزا ابوالفضل كليايكانى مبلغ زبر دست مقيم قاهره را مأمور كرد تا كتاب كشف الغطاء را بر 
رد مقدمه براون و قزوينى بنويسد و در عشق آباد روسيه به جاب برساند. مسلم است در آن روز كه مى خواستند به كتاب 
جاب براون جوابى داده شود, اكر به جنين متن مفصل حاوى نكات منظور و مطلوب مانند تاريخ تازه جاب فارسى منسوب به 
نبيل زرندى دسترسى داشتند» ديكر نيازى به تدوين كشف الغطاء يا استمداد از نعيم شاعر سدهى كه براى نظم استدلاليه 
معروف شده در كار نبود. جه. جاب جنين اثرى با آن همه كليشه و تصوير يا بدون تصاوير ولى به ضميمه عكس جند صفحه 
از نسخه اصلى دست خط نبيل زرندى كه معروف آشنايانش بوده» بهترين عملى بود كه مى توانست كار جاب نقطه الكاف را 
از شدت تأثيرى كه در انديشه خواننده بى طرف بخشيده بود. فرود آورد .... از غرابت اتفاق آنكه ييش آمد جنكك جهانى 
اول و مركك كلبايكانى» كار تأليف و نشر كشف الغطاء را به تعويق افكند تا آنكه در سال 1417 به اهتمام عبدالبهاء و شركت 
برخى از مؤلفان درجه دوم و سوم به يايان رسيد ودر دست تجليد و توزيع قرار كرفته بود كه ناكهان سياهيان انكليس فلسطين 
راتصرق كروتد و اردالى خاى مال ياشا را ادر يت المقدس كرفت كابر اين اتقار يق كتابى كه عدف آن تغرض:به 
مستر براون انكليسى باشد با مصالح تازه بهائيان در فلسطين مناسب به نظر نمى رسيد, لذا جند هزار جلد كتاب تازه جاب 
كشف الغطاء به دستور حيفا در عشق آباد به آتش سوزانده شده تا انتشارش هموطنان يروفسور براون را آزرده خاطر نسازد» 


(سيد محمد باقر نجفى» بهائيان» نشر مشعر» تهران» سس رده صص ة* - 9" 


بهائيان... با تمام قوا سعى كردند كه وجود شخص صبح ازل را حتى الامكان تجاهل و تعامى نمايند و كتب و اسنادى را كه 
دلالت بر وصايت بلاشبهه او مى نمود محو كنند.(١)‏ 


جانى با عنوان «نقطه الكاف» بود كه بهائيان توانستند تمامى نسخه هاى آن را معدوم كنند.(0)البته احمد كسروى در عين حال 
كه كوشش ادوارد براون را در تصحيح كتاب نقطه الكاف مى ستايد» اما اين كار را از جانب او حمايت از باب و صبح 


تاريخ و دلبستكى 


١/8/8: ص‎ 


-١‏ نقطه الكاف. صفحه مه. 

"- ١يككى‏ از بهترين و قديمترين اينكونه كتب واسناد تاريخ حاجى ميرزا جانى بود كه جنانكه ذكر شد در كمال خوبى 
توانستند جميع نسخ آن را از روى زمين معدوم سازند و ... اكر اتفاقاً و تصادفاً يكك شخص خارجى مقيم تهران كه هر جند 
معتقد نبود» ولى كمال محبت و همدردى با اين طائفه داشتء يعنى (كونت دو كوبينو) يكك نسخه از اين كتاب قبل از آنكه ١‏ 
مصلحت وقت» اقتضاى اعدام آن كند تحصيل نكرده و به ارويا نياورده بود امروز اين كتاب به كلى از ميان رفته و نسخ آن بلا 


استثناء معدوم شده بود) ( نقطه الكاف» صفحه مه ). 


به آشكار شدن ميغ هاى تاريخ استء ولى انكيزه نهانيش يشتيبانى از ازل و از بابيان مى بوده.ل21 


ادوارد براون مى كويد وقتى من نام صبح ازل را از بهائيان مى يرسيدم» بعضى از آن ها مى كفتند كه حتى اين اسم را نشنيده 
اند.(7) وى با كمال تعجب از حيله كرى بهائيان در نابود سازى كتاب نقطه الكاف مى كويد: 


خيلى مشكل اسثا تصوز ابن مسئله كه يكف عنية كتاب مومى برا تحكوثه يا ابن ذرجه از سهولت :فى توان مخو و تانود ثمود و 


جكونه براى محو يكك اثر تاريخى و تدليس امر و تمويه حق بدين سهولت با يكديكّر مواضعه و تبانى مى نمايند.20 
ادوارد براون در ادامه سخنان خويش درباره حيله كرى و ينهان نمودن حقايق از جانب بهائيان مى كويد: 


بالامخص در ارويا و امريكاء به همان اندازه حقيقت تاريخ بابيه و ماهيت مذهب اين طايفه در ابتداى ظهور آن تاريكك تر و 


مغشوشن ثر وامدلس ترج كد12 


1١834: ص‎ 


اد احين كسروق) بهاييكرى#التقثارات يابدذاية بى تا ضفن الى 

١-7‏ وقتى كه راقم حروف در سنه 108 در ايران بودم بهائيانى را كه در نقاط مختلفه آن مملكت ديدم, عموماً از شناختن 
صبح ازل تجاهل مى كردند و حتى جنين وا مى نمودند كه اسم او را هم هركز نشنيده اند و فقط كتاب « مذاهب و فلسفه) 
كونت دو كوبينو كه من سابقاً آن را خوانده بودم و بدان واسطه از اهميت مقام صبح ازل مسبوق بودم باعث شد كه اين مسئله 
را جداً تعقيب كرده بالاخره دانستم كه وى هنوز زنده است و با وى بناى مكاتبه كذاردم تا آنكه در بهار سال 1707 در شهر 
ماغوسا در جزيره قبرس خود به ملاقات او نايل آمدم» ( نقطه الكاف. صفحه مه ). 

“- نقطه الكاف. صفحه مو. 


- نقطه الكاف. صفحه مو. 


مدعيان جانشينى على محمد باب 


ادوارد براون در مقدمه نقطه الكاف ذكر مى كند كه ميرزا يحيى معروف به صبح ازل يكك سال قبل از اعدام على محمد 
باب به عنوان جانشين باب انتخاب شده بود و بعد از كشته شدن على محمد باب در بيست و هفتم شعبان سال ١١128‏ عموم بابيه 
او را به عنوان جانشين مى شناختند و واجب الاطاعه مى دانستند. بعد از اينكه سه تن از بابى ها در شوال سال ١١8/‏ به قصد 
ترور ناصر الدين شاه به سوى او تير اندازى مى كنندء اين عمل موجب مى شود كه ناصر الدين شاه جهل نفر از شخصيت هاى 
برجسته بابيه را دستكي ركند و بيست و هشت نفر از آنها از جمله مولف كتاب نقطه الكاف» حاجى ميرزا جانى كاشانى را اعدام 
مى كند و دراين كيرودار صبح ازل با لباس مبدل به سوى بغداد فرار مى كند و يس از او برادرش ميرزا حسينعلى هم كه در 
زندان ناصر الدين شاه بودء از زندان رها مى شود و به بغداد مى كريزد» به طورى كه شخصيت هاى زيادى از بابى ها در بغداد 
جمع مى شوند و ده سال در بغداد باقى مى مانند كه در اين مدت ميرزا حسينعلى مطيع و بيرو صبح ازل بوده و از او فرمان مى 


برده اسثت. 


از اواخر اقامت بابى ها در بغداد به تدريجء ادعاهاى عده اى از بابى ها مبنى بر اينكه «من يظهره الله هستند» آغاز مى كرددء 
كه ا يله 37 شاه زاتتسيفل اسكد كس :أن اذاف اوه قت ال بيروان قي انه او را يديه من كو راتخم 
كيرند» به كونه اى كه او قهر كرد و از بغداد خارج شد و حدود دو سال در كوه هاى اطراف سليمانيه زندكى كرد تا اينكه با 
درخواست صبح ازل به بغداد بر مى كردد. از ديكر كسانى كه همجون ميرزا حسينعلى ادعاى من يظهره الله و رهبرى دينى 
بابيه را نمودء ميرزا اسدالله تبريزى ملقب به ديان (كاتب آيات صبح ازل) بودء كه يس از مباحثه و مجادله ميرزا حسينعلى با او؛ 


ايان وى ستكى سعد و اق وااذرشظ العر ف خرق تمودند: 


١95١0:ص‎ 


يس از اين» عده اى همجون ميرزا عبدالله غوغاء حسين ميلا-نى معروف به حسين جان» سيد حسين هنديانى و ميرزا محمد 
زرندى معروف به نبيل كه بعدها از بيروان ميرزا حسينعلى كشتء ادعاى من يظهره الله نمودند به طورى كه كار به جايى رسيد 
كه هر كس صبح بلند مى شدء ادعاى نيابت على محمد باب را مى نمود.(1) يس از آنكه بابى ها از بغداد بيرون رانده شدند و 
به وسيله دولت عثمانى به اسلامبول و سيس ادرنه فرستاده شدند» يس از ينج سال كه در ادرنه بودندء با ادعاى رسمى و 
عمومى ميرزا حسينعلى مواجه شدند و بسيارى از بابى ها با كمال تعجب و حيرت»؛ سرانجام به وى ايمان آوردند و از اطراف 
صبح ازل يراكنده شدند.(1) به دليل به وجود آمدن ناامنى از جانب بابى هاء دولت عثمانى» ميرزا حسينعلى و طرفداران او را به 
عكا و صبح ازل و اتباعش را به جزيره اى در قبرس تبعيد نمود. يس از اين انشعاب» كشته شدن بعضى از طرفداران طرفين» 
يعنى صبح ازل و ميرزا حسينعلى» به وسيله طرف مقابل حاكى از تصفيه حسابى مى كند كه هر يكك از دو طرف نسبت به 


خصم خود داشته اند.0) 


با خواندن اين بخش از تاريخ فرقه بابيت و بهائيت انسان به وضوح درك مى كند كه جكونه هيجيك از دو فرد» يعنى صبح 
ازل و بهاء الله در مسير درست نبوده اند و در نفسانيت خود و اغواى ييروان خويش قدم بر داشته اند» آشنائى آن ها با علم 


حروف و ابجد و ظاهر فريبى» موجب شد كه عده اى را دور خود جمع سازند و ادعاهاى نادرست 
ص:١9١‏ 


-١‏ نقطه الكاف. صفحه م. 

؟- ادوارد براون در مقدمه نقطه الكاف صفحه مج, در باره زمان ادعاى ميرزا حسينعلى مى كويد: ١‏ تاريخ ادعاى من يظهره الله 
نمودن بهاء الله را در بعضى از كتب بهائيه در سنه 118١‏ نوشته اند ميرزا محمد زرندى معروف به نبيل در رباعيات تاريخيه 
خود كه براى ماده تاريخ وقايع حياه بهاء الله ساخته كويد كه بهاء الله در حين اين ادعا ينجاه ساله بوده است» . 


'- نقطه الكاف؛ صفحه مب. 


كنند. با خواندن توصيفات ادوارد براون» حيله كرى و شيادى هر يكك از رهبران اين دو فرقه استنباط مى شود كه جكونه براى 


رسيدن بها مقاصد خوة بها هر شيوة اى حتى كشن ديكران توسل من صيديد. 


هر جند ادوارد براون در اختلا.ف ميان صبح ازل و ميرزا حسينعلى حق را به صبح ازل مى دهد و در «نقطه الكاف» ميرزا 
حسينعلى (بهاء الله) و فرقه بهائيت را مفتضح مى سازد و يرده از عدم حقانيت او در عدم جانشينى بر مى دارد, اما اين به اين 
معنا نيست كه وى وفادار به صبح ازل بوده است و يا اعتقاد دينى به او داشته است. به نظر مى رسد كه با احيا و جاب اين 
كتاب بيش از آنكه حقانيت صبح ازل اثبات شود حيله كرى و شيادى بهاء الله و بهائيان آشكار مى كردد. برخورد خونين و 
كشتارهايى كه هر يكك از اين دو نسبت به يكديكر روا مى داشتند» خود تداعى كر حكومت مامون و امين در عصر 
عباسيان است و نشان ازاين است كه آن دواز عوام كرايى عده اى از مردم استفاده مى نمودند. هر جند كه سرانجام با 


مخالفت علما و فقهاى شيعه مواجه شدند و به م ركشان منجر كشت. 


ادوارد براون از خونريزى» حقد و كينه ميان ييروان بهائيت و جنكك و جدالى كه ميان بيروان آنها وجود دارد» احساس ناراحتى 


مى كند واين را مخالف رحمت و شفقت موجود دراديان مى شمارد: 


ابق تفرقة اخرى و.حقد واحسد و سنكك وجدالى كداز آن ناشىئ شد راستى ابن استث كدائر صيلى بدى در ذهخ ابن ده 
يديد آورد... در مقابل اين همه نصوص الهى از قبيل عاشروا مع الاديان بالروح و الريحان و همه بار يكك داريد و بركك يكك 
شاخسار و نحو ذلك ايشان با اعضاء خانواده خودشان با اين درجه تلخى و عداوت رفتار مى كنند.(1) 

ادوارد براون در كتاب يكك سال در ميان 


١97:ص‎ 


-١‏ نقطه الكاف. صفحه عو. 


ايرانيان مى كويدء دليل اينكه على محمد شيرازى را باب مى كويند» جون معناى مجازى باب اين است كه او معتقد بود» من 
دروازه اى هستم كه مى بايست مردم از آن بككذرند تا بتوانند كه به اسرار بزركك و مقدس ازلى و ابدى و حقايق بى ببرند(1١)و‏ 
در مقدمه نقطه الكافء باب را به معناى واسطه بين امام غائب و شيعيان معنا مى كند و مى كويد: على محمد باب كه در ابتدا 
خود را باب امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مى خواندء ازاين لقب عدول نمود و خود را همان قائم و امام منتظر 


خواند و لقب باب را براى يكى از ييروان خود ملاحسين بشرويه به كار برد: 


...ولى طولى نكشيد كه ميرزا على محمد ازاين درجه قدم بالاتر نهاده» ادعا نمود كه وى همان قائم موعود و مهدى منتظر و 
امام ثانى عشر است و لقب باب را به يكى از اتباع خود ملا حسين بشرويه داد.(1) 


براون يس از نقل معناى باب مى كويدء على محمد باب يس از اين ادعاء بالاتر رفت و خود را مهدى و قائم خواندء از اينرو 


مى كويد: 


ميرزا على محمد تا آن وقت در نوشتجات خود. خود را «باب» و«ذكر) و«ذات حروف سبعه) (به مناسبت اينكه على محمد 


هفت حرف است» مى خواند ولى از اين به بعد خود را «قائم) و«مهدى) و«نقطه) مى خواند.0) 
داورى هاى ادوارد براون درباره بابيه و بهائيت 


بى ترديد تحقيقات ادوارد براون يبرامون دو فرقه بابيت و بهائيت» يكى از يزوهشهاى مهم در اين باره است. و با توجه به اينكه 


وف ترعصر تأسيس ابم دواقرقة ى وسث» سختان» مشاهدات و كنتكرهاى او سيان خائر اهنيت اسك وى آثاز 
ص: ١97‏ 
-١‏ اداورد براون» يكك سال در ميان ايرانيان» ج »١‏ ص .٠١9‏ 


؟*- نقطه الكاف» صفحه كك. 
*- نقطه الكاف» صفحه كا. 


اووشهدى زا غود اق كذاشعه اسث :ونا كوشش واثلاشى بيكززرانة اتازى :ان بابي راءاحيا نمود كة ا كر انق كان ال 
جانب او صورت نمى كرفت» شايد بعضى از اين آثار و كزارش ها به دست ما نمى رسيد و با توجه به اين سخن او كه ييروان 
فرقه زهنائيت مى خواستتد» ستئدات تاريكقى مذهه بابية وا ازانين رتك تا اذعاى فزقه ازلى :دن افر جانشيق اثبات تكردى 


ادوارد براون بر خلاف بسيارى از شرق شناسان هم عصر خويشء بدون نككاه مغرضانه و يكسو نككرى توانست خود را از نككاه و 
شيوه رايج شرق شناسان برهاند و با رويكردى وقايع نكارانه و توصيفى ياره اى از آثار بسيار خوب را به صورت تصحيح يا 
سفرنامه در فرهنكك اسلامى و تاريخ مذاهب به وجود آورد و بايد كفت او از جمله شرق شناسانى است كه بيش از قرن بيستم» 


على رغم غلبه روش تاريخى در ميان شرق شناسان توانست با نكاهى وقايع نكارانه به شناخت فرهنكك شرقى ببردازد. 


ون ني عاق حارف اشرق تايان مركو لمعاف قاسو اعرد اسان عدي ولاك ودام متسمار له مشلعاناة براك 
او قايل دسترسى بودء از اينرو بر خلاف كلدتسيهرء دارمستتر» ماركوليوث و ديككران كه با زبان» متون كلاسيكك و منابع دسته 
ادوارد براون در ميان شرق شناسان قرن نوزدهم, آنان كه درباره مهدويت يزوهش نموده اند» موفق تر و كم خطاتر و نسبت به 


واقعيت نزديكك تر بوده است. 


١95: ص‎ 


مهدويت از ديدكاه ديويد مار كو ليوث 


اشاره 


١106:ص‎ 


مقدمه 


ديويد ساموثل ماركوليوث(1) (1980 _ 1888) از جمله خاورشناسانى است كه در زمينه اسلام و انديشه هاى اسلامى داراى 
آثار يزوهشى و تاليفى است. وى در آكسفورد در زمينه ادبيات كلاسيكك و زبان هاى سامى تحصيل نمود و به واسطه زبان 
فاق ساس كه ذريازة اذياة ابزاعيمى :ودر سكوقة شيرق شتاسى اسك نا ترمكه الاي و سروم عاق املك أشنا كفك 


آثار علمى و قلمى وى را مى توان به دو بخش تقسيم نمود» بخش نخستء آثارى است درباره موضوعات غير اسلامى» و 


بخش دوم آثارى است كه در زمينه موضوعات اسلامى نوشته شده است. بخش نخست آثارش عبارتند از: 

.١‏ فن شعر ارسطو؛ 

". مقاله اى درباره اوراق ياييروس عربى (سال 1897)؛ 

". ترجمه بخشى از تفسير بيضاوى به زبان انككليسى (سال 189)؛ 

؟. انتشار رسائل ابوالعلاء معرى (سال 284/8). 

بخش دوم آثار ماركوليوث درباره موضوعات اسلامى عبارتند از: 

4١9:08 تاليف كتاب «محمد و بيدايش اسلام) در سال‎ .١ 

". تاليف كتاب «اسلام) در سال ١١91١؛‏ 

*. ايراد سخنرانى هايى درباره «تحول اسلام در آغاز راه» كه در سال ١91‏ مجموعه اين سخنرانى ها جاب كرديد؛ 


1١918:ص‎ 


0.5. 113001100101 -١ 


؟. تاليف كتاب «روابط ميان عرب و يهود) در سال 2120419575 
قرجالتك ماله ا نا طمر ان تددر اكه الصا ردت دريو افق (قر انعد جيه ايف 5ف لاه 
ى با عنوان «مهدى) در دائر رف دين يراسته جيمز هاستي 


نكرش ماركوليوث بيرامون مهدويت 


ماركوليوث از جمله دائره المعارف نويسانى است كه درباره مهدويت مقاله مستقلى تحت عنوان «مهدى»؛ دارد كه در آن به 
بررسى مفهومء سابقه كلا-مى و تاريخى اعتقاد به مهدويت يرداخته است. اين مقاله تنها اثر اوست كه در آن به بحث درباره 
مهدويت يرداخته است. وى با وجود آنكه از خاورشناسان معروف غربى در زمينه اسلام شناسى استء اما در بيان مهدويت 
سخنان ناصوابى دارد. وى در اين مقاله سخنانى مى كويد كه نه تنها مورد تاييد شيعه نيستء بلكه با مضامين موجود در منابع 


اهل سنك بن سان كان نمق راشد. 


با خواندن سخنان ما ركوليوث درباره مهدويت به وضوح آشكار مى كردد كه وى دراين باره تحت تاثير ديككر خاورشناسان 
قبل ال تعره شبحوة دا رستعر وها كلدتسيون بوذة اسككى كامسكتاق او عدا كر سيكتان ذركر خا ورشاساتى 'آاست كه بيقن 
ازاو درباره مهدويت سخن كفته اند. روش ماركوليوث در تحقيق ييرامون موضوعات اسلامىء تاريخى است و مى كوشد تا 
مسئله اى همجون مهدويت را در ضمن جريانات تاريخى و تحت تاثير رخدادهاى قرون نخستين اسلام بررسى كند. وى در 
بررسى اغتقاد به مهدويت» از ديدكاه و زاوية ديد بكك فرد غير مسلمان مى نكرد وتلاش هى كند نا وخدادهايئ را كه غامل 


اعتقاد به مهدويت شده؛ مورد بررسى قرار دهد. او بدون آنكه به اسلام و 
ص ١917:‏ 


١-ر.كك‏ به: عبدالررحمن بدوى». دائره المعاردف مستشرقين» ص 66 
,13510 03005 لإط 0ع01ط ركعاطاء 300 لالامأوأاع؟ 01 3ألعمماعلاعقع ,أطاوناه|113:00 .5 .نا 
ع3 .م , أ0/ , ع2و١‏ ,>ا ]0ل لقاعلا ,ونام ط صالع ,أألء أدوع]3)/. 


مهدويت اعتقادى داشته باشد» روند تاريخى قرون نخست را كه در تحقق اين فكر موثر بوده» بررسى مى كند و قضاوت خود 
را درباره اعتقاد مسلمانان به مهدويتء مبتنى بر تحولات به وجود آمده يس از وفات ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مى 
داند. وى بى آنكه به دليل يا دلايل اعتقاد به مهدويت از جانب معتقدان به بحث بنكرد» به بيان علت ها و اينكه جرا اعتقاد به 
مهدويت در صدر اسلام و قرون نخست تحقق يافته» مى يردازد. از اينرو وى به جاى بيان دليل به بيان علت و تبيين جامعه 
شناسانه اقدام مى ورزد و ازاين منظر درباره موضوعء داورى مى كند؛ به همين جهت رويكرد و روش تحقيقى او در اين باره 
تاونق كرات اليك اضولا ودائزه المعارئه حرق و الاق اكه زير قار جمد هاشيك ترشقه شده ومتعلى نه معاد بال مقن 
استء بر خلا-ف «دائره المعارف دين» كه در دهه هاى كذشته زير نظر ميرجيا الياده نوشته شده استء داراى شيوه تاريخى 
نككرانه است و در دوره حيات علمى ماركوليوث كه به دهه هاى آخر قرن نوزدهم ميلادى و دو دهه نخست قرن بيستم بررامى 
كرددء بر خلا-ف دهه هاى كذشته كه افرادى همجون اتين زيلسونء مير جيا الياده و هانرى كربن داراى شيوه غير تاريخى 
بودند» شيوه تاريخى نككرى؛ روشى متداول در دين شناسى بوده است و مولفان دائره المعارف دين و اخلاق» در حوزه دين 
شناسىء اين روش را ب ركزيده بودندء به همين جهت به جاى بيان دليل و رجوع به منابع دينى براى فهم مباحث اعتقادى» در 
وندايكن موضوعات كلالمى به سوى عوامل تاريخى كام بوداشتتدة به طورئى كه اين امر موجب شد نا آراء انان دربارة 
موضوعات اعتقادى و كلامى» منصفانه نباشد. 


ما ركوليوث درباره مهدويت همجون فان فلوتن» دار مستتر و كلد تسيهر به علل استفاده از مبحث مهدويت در تاريخ اسلام مى 
يردازد و براين باور است, كه مهدويت از زمان محمد بن حنفيه فرزند امام على عليه السلام توسط مختار بن عبيدالله و توسط 


عذده اى 


١918:ص‎ 


از هواداران محمد بن حنفيه _ فرقه كيسانيه _ به وجود آمده است كه يس از كشته شدن او عنوان مهدى عجل الله تعالى فرجه 


الشريف را به او اطلاق نموده اند. 


جريانات انحرافى مى داندء به وسيله نويسند كان ديكر دائره المعارف ها كه در زمينه مهدويت مقاله نوشته اندء تكرار شده 


استء به عنوان مثال «رابرت اس.كرامر» در دائره المعارف جهان نوين اسلام درباره دليل تاريخى تحقق مهدويت مى كويد: 


مويد اقبال عمومى به انديشه مهدويت فراوانى تعداد مدعيان اين عنوان در تاريخ اسلام است. محمد عبيدالله (متوفاى 975 م) 
نخستين خليفه فاطمى با استفاده از انتظارات مردم از مهدى و احساسات شيعه؛ در شمال آفريقا به قدرت رسيد.... بنيانكذار 
حنيشس اصلاح طلب موحدين در قرن دوازدهم» محمد بن تومرت (متوفاى “11م) نيز مدعى شد كه مهدى است.... شيخ 
عثمان دن فوديو از سوكوتو. شيخ احمدو بارى از ماسينا و حاج عمر تال از اميراطورى توكلور از كرايش هاى مردم به 
مهدويت براى آغاز جهاد خود بهره كرفتند... و اين امر قيام و موفقيت مهدى محمد احمد سودانى (متوفاى 1888م) را تسهيل 
كرد. در اين ميان جند مهدى در مصر ظهور كرد كه منجر به قيام عليه اشغال فرانسه و نيز حكومت دولت مصر كرديد. تا يايان 
قرن نوزدهم قيام تحت عنوان مهدويت عليه اميرياليسم ارويا امرى تقريباً عادى بود... با توجه به قدرت برانكيزنده مهدويت و 
شرايط انعطاف يذير ظهور مهدى. مى توان انتظار داشت هر جا كه تصور شود منافع اسلام در خطراست,ء ادعاى مهدويت 
مطرح كردد.(1) 


ماركوليوث يس از اين امر به بيان حديثى از بيامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مى يردازد كه مورد استفاده مدعيان 


مهدويت قرار كرفته است» حديثى كه يبامبر فرموده استء جهان يايان نمى يذيرد مكر 
ص:919١1‏ 
-١‏ رابرت اس. كرامر» دائثره المعارف جهان نوين اسلام (عنوان: مهدى)). بهروز جندقىء مجله انتظار موعود. بنياد فرهنكّى 


حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف. قمء سال جهارم؛ شماره يازدهم و دوازهم (بهار و تابستان »2)١1787‏ ص 
8 


آنكه فردى از امت منء؛ كه هم اسم من است, ظهور كند. يا در حديثى ديكر بيامبر به آنان كه از جريانات يس از وفات ايشان 


احساس ناراحتى مى كنند و در اين باره يرسش مى كنند» مى فرمايد: 


در امت من مهدى وجود دارد كه خواهد آمد و در ميان شما ينج سال (هفت يا نه) زندكى خواهد نمود كه در آن عصرء فرد 
بيش مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف خواهد آمد واز او كمكك خواهد خواست و ايشان دامن او را تا جايى كه بتواند 


همجنين در نقل يكك حديث ديكر مى كويد كه بنا به ديكر سنت اسلامى كه شايد منظور او شيعه باشد» مهدى از فرزندان 


فاطمه. دختر بيامبر صلى الله عليه و آله و سلم مى باشدء يا در سخن ديكرى كفته شده است: 


سروران بهشت عبارت خواهند بود از ييامبر» حمزه عموى ييامبر» على عليه السلام يسر عموى ييامبر» جعفرء نواد كان ييامبر 


وى يس از نقل اين احاديث مى كويدء مدعيان مهدويت به دليل اينكه اين سخنان را شنيده بودند» با تكيه بر آن هاء ادعاى 
مهدويت نموده و خود را مصداق سخنان نبوى دانستند. در واقع ما ركوليوث مسئله مهدويت را به وجود آمده از وضعيت 
سياسى و اجتماعى آن دوران مى داند».(1) به طورى كه عده اى براى جلب توجه مردم و جمع كردن مردم به دور خويش و 
تحريكك بر عليه حاكميت وقت از اين موضوع استفاده نموده و خود را مهدى منتظر قلمداد نموده و عده اى را به دور خود 


به طور متعارف دائره المعارف نويسان. به ويه آنان كه مسئله مهدويت رااز ديد كاه متون اصيل اسلامى نمى نككرند و اين 
موضوع را در اسلام؛ تحت تاثير يهوديت و مسيحيتء بحثى جعلى و اختراع دست فرصت طلبان در تاريخ فرهنكك اسلامى مى 


دانئد» 
ص:١٠٠‏ 


. 1210, م‎ . 00/١ 
؟ -- |3 .6 030اللقطناللا مهكد 5 ألثم طائأللا 0ع3550613]5 5ق3لثا 301لا ع1 ع5[) . عم .م .لأ0آ1‎ 
,ونانلا ,310طلا أطق .6 31تأطكانالا مع اننامع/301 عط لاط لمطلط مع/اأو ,لإلأمع3مم3 ,لمق بط مون‎ 

3اعطع» غ3 مأدكباط 01 طأدع0 عط ع]31). 


مسئله مهدويت را معلول شرايط تاريخى مى دانند. ما ركوليوث دراين باره مى كويد: 


اثبات اين امر دشوار است كه ييامبر اسلام در زمان حيات خود منتظر مهدى موعود بوده باشد و تنها يس از وفات ييامبر اسلام 
به جهت ايجاد تشنج و ناآرامى ميان مسلمانان و به وجود آمدن جنكك هاى داخلى بود كه اعتقاد به مسئله مهدويت در ميان 
مسلمانان مطرح كشت و مسلمانان اين بحث را از مسيحيان و يهوديان اقتباس نمودند.(1) 


طبق سخن ماركوليوث بعيد استء بيامبر اسلام در زمان خود منتظر مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف بوده باشد. اين سخن 
كاملاً درستى استء اما اين مسأله هيج منافاتى ندارد كه يبامبر داراى بيشكويى و ييام هاى غيبى در موضوع مهمى جون 
مهدويت باشد. بيامبران و بيشوايان دينى كاه درباره آينده و حتى براى قرن ها بعد از خود, بِيشكُويى مى نمودندء از اينرو هر 
جند كه بيامبر در زمان خود در انتظار مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف نيست. اما به بيشكويى آينده مى يردازد كه اين 


يبشكويى ها در كتاب هاى روايى فريقين آمده است. 


ما ركوليوث اعتقاد به حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف و آمدن منجى را در ميان مسلمانان تحت تاثير مفهوم انتظار 
مسيح از جانب يهوديان و مسيحيان مى داند. وى به حديثى اشاره مى كند كه آمدن عيسى بن مريم را وعده داده است و اين 
دسته سخنان را از علائم تاثير يذيرى مسلمانان از يهوديت و مسيحيت تلقى مى كند. در اين راستا به لغت شناسى و ريشه 
شناسى كلمه «مهدى» مى يردازد و يس از اينكه نظريه متداول درباره كلمه مهدى را كه اسم مفعول و به معناى كسى است كه 
از جانب خداوند هدايت يافته» ذكر مى كندء به بيان يكى ديكر از معانى محتمل درباره كلمه «مهدى) 


٠١١:ص‎ 
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مى يردازد. وى به نقل از بعضى زبان شناسان مى كويد يكى از معانى لغوى كلمه اين است كه ياء نسبت به كلمه «مهد» به 
معناى كهواره اضافه شده است كه به معناى «مردى منسوب به كهواره» مى باشد. سيس در اين رابطه اشاره به آيه اى مى كند 
كه در سوره مريم آمده؛ مبنى بر اينكه مسيح در كهواره سخن كفته است(١)‏ كه به نظر مى رسد او با اين ريشه شناسى و 
تفسير مى خواهد اين احتمال را قوت بخشد كه مسلمانان نيز كلمه مهدى رااز سخن كفتن مسيح در كهواره؛ اقتباس نموده 


انك. 


وى هم جنين در ادامه سخنان خويش» يس از بيان اين امر كه كفته شدهء وى (مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف ) هم اسم 
يعافر وق تعاتواده ايكتان استه يدو تكرش اقل سنت وشيعة اشاروض ككذه س بر ابن كه اهل سندة» مهدى نوع وا 
يذيرفته و معتقدند او هنوز به دنيا نيامده است,ء اما شيعه به آن مهدى اى اعتقاد دارد كه به دنيا آمده و در ميان مردم به صورت 


مخفيانه زندكى مى كند و تا زمان نامشخصى خود را از جشم مردم ينهان مى دارد. 


در انتهاء لازم به ذكر است كه ماركوليوث اعتقاد به مهدويت را همجون اسلحه و ابزارى در دست كروه هاى سياسى و مبارز 
بر عليه حاكميت وقت يا استعمار خارجى مى داند و نوعاً دائره المعارف نويسان همين رويه را در تحليل تاريخى مهدويت 
مورد توجه قرار مى دهند واز زاويه كلالمى واعتقادات اسلامى به مسأله نظر نمى كنند. به عنوان نمونه دبليو. مادلانكك در 
مقاله اى ذيل عنوان «مهدى» كه در دائره المعارف اسلام جاب كمبريج نوشته شده است»(1) بيش از آنكه ريشه بحث 


مهدويت را در متون اسلامى بجويدء به 
ص:7١7‏ 


.1210., .م‎ "9/١ 
دبليو. مادلانكك» دائره المعارف اسلام» جاب كمبريج (ذيل كلمه مهدى). بهروز جندقىء مجله انتظار موعود. بنياد فرهنكّى‎ -١ 


حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف. قمء سال سوم شماره دهم (زمستان 32 ). صص .١70 - 1١19‏ 


روند تاريخى استفاده ازاين بحث به وسيله مدعيان دروغين مهدويت كه آغازش از دوره بنى اميه است» مى يردازد. 


به نظر مى رسد استفاده نادرست از مهدويت در تاريخ اسلامى به وسيله ياره اى از فرصت جويان» موجب شده تا خاور شناسان 
مسأله مهدويت را از ديد كاه سياسى و تحولات اجتماعى بنككرند و مسأله را روشمندانه واز زاويه دين شناسى مورد توجه قرار 
ندهند. به نظر مى رسدء نا حدى طبيعى است كه اين مسئله مورد قضاوت دقيق شرق شناسان قرار نكيرد و آنان در بحث 
مهدويتء نظريه درست را برنكزينند» زيرا غالب كسانى كه در طول تاريخ اسلامى از مهدويت سخن كفته اند. به ناروا از آن 
در جهت اهداف و مقاصد خود بهره جسته واين ذهنيت رادر شرق شناسان به وجود آورده اند كه اين بحث بيش از آنكه 


يكك واقعيت باشد» دسيسه اى در دسثت مخالفان سياسى افيية: 


نقد و بررسى نكرش ماركوليوث 


ماركوليوث همجون ديكر خاورشناسان.ء به مسئله مهدويت نككاه تاريخى دارد و به جاى آنكه به توصيف اين مولفه دينى از 
ديدكاه كلامى و آراء موجود در متون دينى و با تكيه بر سخن مسلمانان بيردازد» از زاويه تاريخىء به آن نظر مى كند. از اينرو 
در بيان اين موضوع به جريانات فرقه كيسانيه و قيام مختار بن عبيدالله و زيد بن على اشاره مى كند. طبيعى است كه از منظر 
اسلامى» مسئله مهدويت». جداى از جريانات تاريخى و مدعيان مهدويتء قابل بررسى است و وجود جريانات انحرافى همجون 
مدعيان دروغين هيج لطمه اى به اصل مسئله مهدويت و يذيرش اعتقادى آن وارد نمى سازد. اكر وى و ديكر نويسند كان دائره 
المعارف دين و اخلاق به مسئله مهدويت از ديدكاه متون و منابع اصلى فريقين مى نككريستند و جنانجه مقاله هاى مربوط به 
ابن عساله وذؤيكز توضوغات اسلاس يه وسيله اند يشمتدان و مشكران سلمان توشيه فى شده 


7: 


قلعا مطالىدائرة العارك اناععان وعدادة نكر ررخوردار فى قدتل 


ما ركوليوث در تاثير يذيرى مسلمانان از يهوديان و مسيحيان در بحث مهدويت نكرش درست و واقع بينانه اى ندارد و بيهوده 
مى كوشد تااين سخن را با ريشه شناسى و بعضى از احتمالات ضعيف به اثبات برساند. وى مى كويدء ييامبر ظهور و قيام 
مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف را امرى لازم و حتمى نمى دانسته است. در حالى كه سخنان ييامبر اكرم صلى الله عليه و 
آله و سلم حاكى از حتميت و قطعى بودن اين مسئله در يايان تاريخ بوده است و روايات زيادى از ايشان در منابع اهل سنت و 
منابع شيعه نقل كرديده كه بيانكر ظهور حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء توصيف ويزكى هاء علائم ظهور و 
خصوصيات دنيا يس از ظهور ايشان است. متاسفانه آنجه موجب قضاوت هاى نادرست ماركوليوث در اين موضوع شده است» 


ن1آشنايى او با منابع دسته اول حديثى و كلامى فريقين است. 


7١ ص:5‎ 


نكرش زوزف كوبينو بيرامون مهدويت 
اشار 6 


7١0:ص‎ 


مقدمه 


يُوزك ارون كنت د و كووتر لك (11459 ا ئ 18/) توستتدة وسباستعدار فراسسوى در سال 14١2‏ در شحهر ويل + 
آورى(1) متولد شد و يس از اتمام تحصيلات خود در سال 218594 از دوره جوانى وارد عرصه سياسى كشت. وى به تدريج 
نماينده سياسى فرانسه در كشورهاى سويسء يونان» ايران» برزيل و استكهلم كرديد, و در سال 180١‏ به سمت دبيرى هيئت 
اعزامى برن و سيس در هانور بركزيده شد.() وى در سال هاى 177١ _ ١77‏ ه. قى (1888 _ 1887 م) در عصر قاجار و در 
دوره حكومت ناصر الدين شاه وزير مختار دولت فرانسه در تهران بود و حدود سه سال در ايران اقامت كزيد كه اين اقامت و 
معاشرت با مردم و ارتباط با فرهنكك ايرانى در طى جند سالء موجب نوشتن سفرنامه اى درباره ايران با نام «سه سال در 
ايران»(؟) كرديد. 


وى دراين سفرنامه به موضوعات مهمى جون آداب و سنت توده مردم» وضعيت فكرىء اعتقادى و روابط اجتماعى آنان 


يرداخته و ميان رفتار و آداب مردم ايران و مردم اروياء به ويزه فرانسه به مقايسه مى يردازد. در بخشى از كتاب 
ضن :7 


. 35ع7أط60 عل الامأائث طامع005)‎ )١م12-1ملخ؟‎ -١ 

؟- لإجكنام ل عااألا 

*- على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
الال ج 1ل ص .196٠‏ 

؟- آدرس كتاب شناسى اين كتاب عبارت است از: كنت دو كوبينو» سه سال در ايران» ذبيح الله منصورىء انتشارات فرخى» 


به فرقه هاى مذهبى ايران از جمله شيخيه؛ بهائيت» زرتشتىء اهل الحق, على اللهى و امثال آن و تبيين جِكُونكى و جرايى 
بيدايقن اين مذاهب.و تكرش يارة اى از اين هذاهب درباره منجى كرابي و مهدويت» اشاره مى كند. از بررسىئ كزارش هاو 
سخنان كوبينو درباره فرقه هاى مذكور استنباط مى كردد كه غالب فرقه هاى مذهبى در عصر قاجار داراى كرايش و رويكرد 
باطنى و تأويلى بودند و قابل توجه است كه شرايط فرهنكى, مذهبى و سياسى ايران در دوره قاجار و بيش از آن به كونه اى 


بوده كه بستره مناسبى براى كرايش عرفانى و تأويلى تلقى مى شد و فرقه هاى مذكور از اين سنخ بوده اند. 
كُوبينو علاوه بر سفرنامه مذكورء داراى تاليفات ديكرى نيز هست كه عبارتند از: 

.١‏ بررسى عدم تساوى نزادهاى بشرى (165ام)؛ 

. رساله اى درباره خطوط ميخى (18م)؛ 

". مذاهب و عقايد فلسفى در آسياى ميانه (1820م)؛ 

؟. تاريخ ايران بر طبق كفته مورخين خاور زمين؛ 

ف افسائه ها آسيابى-20 

كوبينو در ايران 


كوبينو در كتاب «سه سال در ايران» كه به مردم شناسى و رفتار شناسى مردم ايران يرداخته» نكات مهمى را درباره دربار قاجار, 
روحانيت و فرقه هاى مذهبى اين دوران از جمله بهائيت بيان مى داردء آنكاه كه او در ايران به سر مى بردء فرقه بهائيت در 


ايران يا كرفته بود» به طورى كه فرقه مذكور مورد توجه شرق شناسان و يزوهشكران غربى قرا ركرفت. 
همانطور كه بيش از اين اشاره كرديدء ادوارد 


7١17: ص‎ 


نوشته» رجوع كردد. 


براون وقتى خواست درباره فرقه بهائيت و بابيت» به ترجمه و تصحيح كتابى دسته اول و قابل اعتماد در اين باره مبادرت ورزدء 
به دنبال كتاب نقطه الكافء تاليف ميرزا جان كاشانى مى كشت؛ كتابى كه توصيف آن رااز ديكران شنيده بود. وى اين اثر 
را كه از برجسته ترين كتاب هاى موجود در آن وقتء در زمينه بيدايش بهائيت و جكونكى شكل كيرى اختلاف ميان مدعيان 
جانشينى على محمد باب _ صبح ازل و بهاء الله _ بود به طور اتفاقى در كتابخانه شخصى كوبينو يافته بود. اين كتاب كه به 
وسيله ادوارد براون تصحيح و جاب شدء. در واقع به وسيله كوبينو خريدارى شده و به ارويا برده شده بودء كتابى كه بهائيان 


تلاش مى كردند تا آن را جمع آورى نموده و نابود كنند كه سرانجام به وسيله كوبينو به دست ادوارد براون رسيده بود. 


كتاب نقطه الكاف به وسيله يكى از شاكردان على محمد باب به نام ميرزا جان كاشانى نوشته شده بود كه خود جزء بيشت و 
هشت نفرى بود كه در سال ١788‏ شمسىء سه سال قبل از ورود كوبينو به ايران» به وسيله ناصرالدين شاه قاجار اعدام شده بود. 
وى دراين كتاب به مباحث و افكار فرقه بابيه ييش از به وجود آمدن انشعاب و اختلاف در ميان دو فرقه ازلى و بهائى يرداخته 
بود. از ايئرو كتاب مذكور دربردارنده تاريخ ظهور باب و وقايع هشت سال نخست از تاريخ بابيه مى باشد كه بعدها با مقدمه 


اى كه ادوارد براون براين كتاب نوشتء يرده از حيله كرى ميرزا حسينعلى نورى معروف به بهاء الله برداشت. 


كنت دو كوبينو» زمانى وزير مختار دولت فرانسه در ايران بود كه مسأله بهائيت» بابيت و شيخيه در فضاى فرهنكى و مذهبى 
ايران» مطرح شده بود و مورد توجه مردم» روحانيت» حكومت و شرق شناسان قرار كرفته بود. به همين جهتء در بخشى از 


كتاب «سه سال در ايران»» در بيش از سى صفحه. درباره فرقه هاى منسوب به مهدويت 


7١/8: ص‎ 


همجون شيخيه. بابيه و بهائيت سخن كفته شده است و كوبينو علاوه بر فرقه بهائيتء افكار و انديشه هاى زرتشتيان» فرقه هاى 
ضوقيه هميدون على اللهى: اهل الحق» شباهت مبان اهل 'الحق و بهائيت: و تكرش ززتشفان درباره آمدن متجنى .را مزوة توحه 


قرار مى دهد.(١)‏ 


تان كرييع كر كمات امسدمتال قو ايران شير زواة وغانا مدضووة كزارش بو رتاه اسك ودر ان يشما ماس أ 
وقايع و بافت اجتماعى» سياسى و مذهبى ايران در عصر قاجار سخن كفته استء به طورى كه خواندن اين كتاب براى شناخت 
وضعيت فرهنككّى و مذهبى دوره قاجار بسيار قابل استفاده مى باشدء به خصوص كه ماجراهاى فكرى و مذهبى ايران در اين 
كتاب از جشم فردى غير ايرانى نككريسته شده است و او بر خلاف آثار نوشته شده به وسيله وفاداران به اين مذاهب جديد 
التاسيسء. بدون دلدادكى و اعتقاد به اين فرقه ها به توصيف افكارشان يرداخته و به سنجش و مقايسه ميان كروه ها و طبقه 


هاى اجتماعى و مذهبى ايران در عصر قاجار و كاه هم سنجش ميان اين دوران با دوره صفويه همت كمارده است.(1) 
نكرش كوبينو بيرامون مذهب شيعه و شيخيه 
وى در بخشى از كتاب به افكار فرقه شيخيه اشاره مى كند و به وجود آمدن اين فرقه و ديكر فرقه ها يا مسلكك هاى مذهبى در 


ايران را معلول رفتار علماى شيعه و روحانيت مى داند. وى دراين رابطه» وضعيت ايران و روحانيت را با انقلاس فرانسه. 


؟١95:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم» انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
03ج صص وح لاي 

"- على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم» انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
03ج 5ل“ ص /الا. 


جريان روشنفكرى موجود در فرانسه و شرايط موجود در عصر رنسانس ميان كليسا و دانشمندان» مى كوشد تا وضعيت 
نابهنجار ايران و عامل تحقق يافتن فرقه هاى مذهبى و منسوب به امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف را ثمره و نتيجه 
جالش و نزاع ميان روحانيت با اين فرقه ها بداند. به نظر مى رسادء او با اين بيش فرض ذهنى كه محصول اختلاف ميان نهاد 
كليسا و روشنفكرى در عصر رنسانس است.ء رفتار روحانيت را عامل عمده تحقق اين فرقه ها مى داند» حال آنكه افكار 
مسلكى جون شيخيه و سيس بابيت» بهائيت و فرقه هاى صوفيه ريشه در انديشه هاى اعتقادى و كلامى اين فرقه ها دارد و 


در واقع كوبينو به كونه اى درباره فرقه هاى جديدالتاسيس قاجار سخن مى كويد كه كويىء ايجاد اين فرقه ها صرفاً معلول 
شرايط اجتماعى استء در حالى كه افكار بزركان شيخيه ريشه در نككرش اعتقادى و فكرى آنها دارد واكر كوبينو با آثار شيخ 
احمد احسائى» سيد كاظم رشتى» سيد محمد مشعشع و سيس با افكار على محمد باب و شاكردانش آشنا مى بود» هيجكاه 
رفتار علماى شيعه را دليل تأسيس اين فرقه ها نمى خواند, بلكه انديشه هاى افرادى همجون شيخ احمد احسائى مبتنى بر 
مقدمات و مبانى اى است كه مى توان ريشه تاريخى آن مولفه ها را در افكار اشراقيون و بز ركان صوفيه ييش از اوء» جون 
شهاب الدين سهروردىء ابن عربى» حافظ رجب برسى و ديكران ديد. به عنوان مثال اعتقاد شيخيه به عالم مثال و قائل شدن به 
جسم هورقليايى براى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف كه ريشه در آثار سهروردى دارد» ربطى با اين موضوع ندارد 
كه تأسيس فرقه شيخيه» بابيت و بهائيت» معلول فساد روحانيت شيعه باشد و يا عقايد فرقه هايى همجون على اللهى و اهل الحق 
كه درباره امام على عليه السلام و شريعتء نككاه افراطى و غلوآميز دارند و با فهم و تفسير خاصى از آموزه هاى دينى و قرآن و 
قرائت خاصى از امامت» ولايت و حكمت باطنى همراه است» هيج ارتباطى با 


5٠١١:ص‎ 


وضعيت اجتماعى و اخلاقى يكك صنف نمى تواند داشته باشد. 


الكو و مدل كوبينو در تحليل وضعيت مذاهب در عصر قاجار بركرفته از مدل ارويايى در عصر رنسانس و متاثر از مذهب 
يروتستان واز شخصيت مارتين لوترء كالون و اصحاب دائره المعارف فرانسه جون ولتر و روسو و ديكران مى باشد. وى بدون 
آشنائى با ريشه هاى ديرينه افكار شيخيه و تصوف, يكى از علل تأسيس اين فرقه ها در عصر قاجار راء فضاى اجتماعى و 
سياسى اين دوره مى داند و همان تحليل از اصحاب دائره المعارف و روشنفكران انقلاب فرانسه و مذهب يروتستان در هنكام 


تأسيس رنسانس را درباره ايران تعميم مى دهد(١).‏ 
نكرش كوبينو بيرامون مهدويت 


كوبينو در بيان اختلاف ميان شيعه و شيخيه به موضوع زيستن امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف اشاره مى كند و مى 
كويد» شيعه حيات امام را در همين عالم مادىء با قالب جسمانى مى داند اما بزركان شيخيه جون شيخ احمد احسائى بر اين 


باور هستند كه امام با قالب روحانى و جسم مثالى زندكى مى كند. وى دراين باره مى كويد: 


يكى ازاين مسلك هاى ينهانى» مسلكك مذهبى شيخى است كه شصت و يا هفتاد سال قبل از اين در شيراز به وجود آمد. 
شيخى ها كه امروز شماره شان نسبتاً زياد استء بر سر يكك موضوع با شيعه هاى ايران اختلاف دارند و آن جكونكى زند كى 


امام دوازدهم يعنى مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مى باشد.70) 


1١١:ص‎ 


١-١‏ قبل از انقلاب كشيش هاى فرانسوى انواع فسق و فجور را مرتكب مى شدند و به مبادى ديانت يايبند نبودند و روز به روز 
تنفر مردم از اين طايفه زياد تر مى شد. نتبجه اين رفتار كشيش ها همان شد كه در تاريخ نوشته و بعد از انقلاب فرانسه مردم به 
طورى از روحانيون رميدند و كناره كرفتند كه مدت دو نسل به كلى نفوذ و حيثيات و حتى اسم اين طايفه از بين رفت و وجود 
روحانيون حقيقى از قبيل اسقف ١‏ بين ونوا _ كه در كتاب تيره بختان ويكتور هوكو بدان اشاره شده _ نتوانست از اضمحلال 
اين طبقه جلو كيرى نمايد» ( على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم, انتشارات 
دانشكاه تهران» تهران» س //13 ج 17 ص /7/7) 

؟- على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
الالال ج 7ل ص /ل. 


سبس در بيان نككرش اختلافى مذهب شيخيه با شيعه درباره قالب جسمانى يا قالب مثالى (جسم هورقليايى) امام مهدى عجل الله 
تعالى فرجه الشريف مى كويد: 


شيعه ها مى كويند امام دوازدهم زنده است و با قالب جسمانى خود مرور ايام مى نمايد.... ولى شيخى ها با اين عقيده 
مخالف هستند و مى كويند كه امام دوازدهم, يعنى مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف با قالب جسمانى زنده نيست»ء بلكه با 
قالب روحانى زنده مى باشد... شيخى ها مى كويند كه روح امام دوازدهم قابل انتقال است و هم اكنون از بدن يكك نفر به 
بدن ديكرى منتقل مى شودء به اين طريق كه وقتى قالب جسمانى از بين رفت» روح آن امام به جاى اينكه محو شودء مكان 


ديكر» يعنى كالبد ديكرى را براى خود انتخاب مى نمايد و به اين طريق با مرور ايام زنده است.(١)‏ 


با آشنايى به انديشه ها و مبانى كلامى شيخيه و سيس فرقه هاى منسوب به مهدويت كه يس از شيخيه آشكار شدند» روشن 
مى كردد كه اين مبناى اعتقادى و كلامى شيخيه (قالب غير جسمانى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف ) تا جه حد بر 
ادعاى مهدويت افرادى جون على محمد باب؛ حسينعلى بهاء. صبح ازل و ديكر مدعيان مهدويت اثر نهاد و بسيارى از 
يزوهشكران در حوزه مهدويت معتقدند, افكار و ادعاهاى بابيه و بهائيه نتيجه افكار شيخيه است و در واقع اعتقاد كلامى شيخيه 
موجب كزافه كويى و به وجود آمدن فرقه هاى مذهبى يس از او شد و موجب شد تا بعضى مدعى شوند كه جسم آنان محل 
فرود آمدن روح امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مى باشد. 


متأسفانه كوبينو به مانند شرق شناسانى جون هانرى كربنء با تاريخ فلسفه و عرفان اسلامى آشنايى دقيق نداشت و با مبانى 
فكرى خسروانىء نوافلاطونى» اشراقى و عرفانى فرقه هاى شيخيه. بابيه» بهائيت و سلسله هاى صوفيه آشنا نبود» به همين جهت 
در تحليل افكار اين فرقه هاء به عوامل اجتماعى» سياسى و اخلاقى عصر قاجارء اكتفا نمود. به عنوان مثال آنكاه كه هانرى 


1١١:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدىء جاب دوم) انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
03ج 5“ ص ثلا. 


كربن به بيان اختلاف يا توافق ميان انديشه هاى شيعه اماميه با شيخيه و اسماعيليه مى يردازد» به ريشه هاى فكرى و اعتقادى 
آنها توجه دارد و به اين امر توجه مى كند كه قرائت آن فرقه ها از بحث عالم مثال؛ عالم هورقلياء ولا-يت و امامت, تأويل 
ناطتى از شريسة و فال [ذاهاء از كته هاى سار كليدى در تشقن باقر #فاوت ا شياعت همان 'فرقه ها اسع 


كربن اختلاف و شباهت ميان اماميه با شيخيه و ديكر فرقه ها را به صورت سطحى به حد اختلاف هاى صنفى نزول نمى دهد و 
افيدوق كرير:اعاافانة ذهو را هيرفا سيف مقيكق سا اماف ويا تق عاق ققد ان كم واقله يلكد د :ذثال 
بنيادهاى فلسفى و كلامى مسأله است. او خوب مى داند كه اعتقادات شيخيه» ريشه هاى عميق و بنيادى دارد و برخاسته از نكاه 
خاص تاسيس كنند كان اين فرقه ها است. از اينرو هيجكاه بابيت و بهائيت را كه تحت تاثير افكار شيخيه هستند. هم سطح 
تيف انان بكريو النساعانه قران قن ادشوى قو داق اعتاكق عاذ افاعنهى شكيه ضرفا بدنديد كاه حاض كلاسن ها شنار 
فين كله 


كوبينو يس از سخن كفتن درباره شيخيه و نككرش آن ها درباره جسم امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء بيرامون 
مذهب زرتفتى ها درايران و جكونكى كاسمه شدن از تعداد آن هاو ضعيف شد ابن ذهب دز ابران سكن م 
كويد.(1) او يس از آنكه درباره افكار زرتشتيان و حيات فكرى و اجتماعيشان يس از ورود اسلام به ايران و مفهوم انتظار از 
ديد كاه ؤوتشييان سكن هئ كويده اضافه مى كتد كه آنها نيز دز انتظار امدق فردئ فسقلد نا مذهب ووتشى را احيا كند و 


آن را به رونق وعظمت اوليه اش برساند: 


وآنرابه 


71١7١:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدىء جاب دوم) انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
03ج ”لاص /ال - ؤلا. 


عظمة روز اول برساتد در فوص هيدا ابه شخصن ... بعقى معقل فيد كه يشوك باس ال هتدوستان نياك وعدة ديكر 


ميدأ آن را باختر ايران مى دائند و به هر حال بكانه اميد زوتقتى هابه احراز عظمت ديرين همانا ظهور اين شخص استث.23 


كُوبينو با ديدن اختلاف ميان فرقه هاى مذهبى ايران به نقل از جند مسافر ارويايى كه به ايران سفر كرده بودند» مى كويد بنا به 
نظر آنانء الان به جهت اختلافات فرقه هاى مذهبى» فرصت خوبى ايجاد شده تا ديانت مسيح وارد ايران شود و با استفاده از 
اين اختلافات» ترويج و تبليغ كرددء اما كوبينو در جواب آن ها مى افزايد» من معتقدم؛ محال است ديانت مسيحيت در ايران 
مستقر كردد.(1) زيرا ايرانى ها يذيرا نيستند. در واقع كوبينو مردم ايران را برخوردار از انسان شناسى خاصى مى داند و بافت 
فرهنكى و مذهبى ايران را به كونه اى مى بيند كه نفوذ در آن و ايجاد تغيير مذهبى در افكارشان را به وسيله مسيحيان امرى 


ناممكن مى شمارد. از اينرو درباره ايرانى ها اين جنين قضاوت مى كند: 


از لحاظ مذهبى كشورايران به منزله اقيانوس عميقى است كه شما هيج يايه ثابتى نمى توانيد در آن كار بككذاريد؛ ولى در 
عوض تمام يايه هايى را كه در آن كار كذارده ايد در خود فرو مى برد» بنا براين بايد اين فكر را بيرون كرد كه ايرانيان را 


مسيحى نمود.0) 
مقايسه ميان اهل الحق و بهائيت 
كوبينو زمانى در ايران مى زيست كه آغاز نزاع ميان بابيان و بهائيان بود و سه سال از جريان 


7١؟:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدىء جاب دوم. انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
الالالال ج 7ل ص ذل 

١-1‏ در مسائل مذهبى ... ممكن است ايرانيانى يافت شوند كه احياناً مذهب مسيح را قبول نمايند ...» ولى من به روحيات اين 
ملت آشنا شده ام؛ مى دانم كه هر كز يكك ايرانى و خصوصا ايرانى شهرنشين باطنا مذهب مسيح را قبول نمى كند و در عين 
حال كه خود را مسيحى معرف مى نمايد» ممكن استء دين ديكرى داشته باشد» ( على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد 
معين و سيد جعفر شهيدى, جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س //ا٠٠ء‏ ج 17 ص 88) 

*- على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
03ج 57 صص /الم - 2 


قتل عام بيست و هشت نفر سران بابيه به وسيله ناصرالدين شاه كذشته بود. كوبينو همجون ادوارد براون اين امر را دليل بر 
يايدارى و استقامت سران اين فرقه در برابر حكومت قاجار تلقى مى كردء به همين جهت. هر دوى آن وقايع نويسان تاريخ 
ايران» در صدد شناخت بيشتر انديشه هاى فرقه بابيت و بهائيت مى شوند. البته زمانى كه كوبينو كتاب سه سال در ايران را مى 
نوشتء هنوز ادعاهاى بهائيان از جمله ادعاى مهدويت حسينعلى بهاء آشكار نشده بود. از اينرو در كتابش به اين امر اشاره نمى 
كند. 


وى در شناخت افكار بهائيت» آن را با فرقه اهل الحق مطابقت مى دهد. وى درياره افكار و باورهاى اهل الحقء بيان مى دارد 
كه آنان جماعتى هستند ظاهراً مسلمان كه باطناً هيج اعتقادى به مبانى و مبادى اسلام ندارند؛ مسلمانان را دشمن مى دارند و به 
مسجد قدم نمى نهند. آنان بر خلاف مسلمانان عقيده به ياكى و يليدى ندارند و همه جيزء حتى سكك و خوك را ياك مى 
ذانتله شراب هى: توشتد و از نظر انها معاشرت (ثاتشان با هردان ييكانه اشكال ندارة: سيس كوبينو اضافه هئ كتد كه مدتى 


استء در جنوب ايران مذهب جديدى بروز نموده است كه آن را اهل المعرفت يا اهل الطريقت و يا بهائى مى خوانند: 


مدت كمى است كه در صفحات جنوب ايران مذهب جديدى بروز كرده كه ييروان آن به اسامى مختلف خود را اهل 


المعرفت و يا اهل الطريقت مى خوانند و مردم آنان را به نام بهائى معروف نموده اند.10) 
به نظر كوبينو عقايد بهائيان بسيار شبيه اهل الحق است و حتى بهائيت را شعبه جديدى از اين مذهب مى داند: 


من تصور مى كنم كه (بهائيت) شعبه جديدى از مذهب اهل الحق استء زيرا از لحاظ عدم تمايز بين ياكى و يليدى و تساوى 


افراد بشر و عدم 


7١6:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدىء جاب دوم) انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
اال013 ج )اص 41 


تمايز افراد از لحاظ مومن و كافر بودن كاملاً شبيه به عقيده اهل الحق مى باشد. اين جماعت هم براى زوجات خود قائل به 
آزادق عيتهد و اكر ون هشاع الْهاحادر بسرس كد يراق وويوشيدة ازسكلماتاة است ويه طوري كدامن كوفف قز 


مجالس خودشان بدون حجاب مى باشند.(1) 


كوبينو در شباهت ميان اهل الحق با بهائيان مى كويدء بهائيان نيز نظير طايفه اهل الحق به مساجد نمى روند و در مجالس 


خصوصى و دور از جِشْم اغيار به زن هاى خود اجازه مى دهند كه با مرد هاى بيكانه معاشرت نيز داشته باشند و سرانجام نتيجه 
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حاصل اين است كه من در اصول عقيده. تفاوتى بين بهائى ها و اهل الحق نديدم, اين است كه تصور مى كنم مذهب بهائى 
يكك شعبه از مذهب اهل الحق باشد.(7) 


به هر ترتيب تجرببات و شرح وقايع مذاهب ايرانى در عصر قاجار كه به وسيله كوبينو در كتاب (سه سال در ايران) نقل شده 
براق ياوهقن بيرافون وضعيت سباسي» فرهكى ارق مذافب: ان جمله بابيتث و بهائيت» بسيان عفيد و ارزشمئد اسث. وى تكته 
هايى را درباره شباهتهاى اين فرقه هاء جون شباهت ميان اهل الحق و بهائيت ذكر مى كند كه ميتواند براى يزوهشكران در 


عرصه مهدويتء موضوعى تازه و قابل تامل باشد و بيانكر تاثيريذيرى كلامى فرقه ها از يكديكر است. 


7١2:ص‎ 


-١‏ على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم, انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
للج 17 4 

؟- على اكبر دهخداء لغت نامه» تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» س 
/الالاك ج 1ل ص 40. 


ديدكاه هميلتون كيب درباره شيعه و مهدويت 
اشار 6 


ص :7117 


مقدمه 

عسلتون الكساندن روسكم كب 01 زداةا 1898) از اسلام شناسات يدرك غربى است كه در سال 1848م ١177/‏ شء از 
يدر و مادرى اسكاتلندى كه در مصر سكونت داشتند به دنيا آمد. دو ساله بود كه يدر وى وفات يافت و تحت سريرستى 
مادرش قرار كرفتء در ينج سالككى براى تحصيل از مصر به اسكاتلند عزيمت نمود, اما كويى ولادت در سرزمين اسلامى و 
دلبردكى هاى دوره كودكىء او را علااقه مند به فرهنكك اسلامى و ادبيات عرب نمودء به طورى كه اين علاقه دوره كودكى 


مركوشة علمى يدوق او را رقم زد واو تايايان عمر به تحقيق و مطالعه درباره ادبيات عرب, تاريخ و تمدن اسلامى و 


رشته تحصيلى او زبان هاى لا-تينى و يونانى قديم بود» ولى در زبان هاى فرانسوىء آلمانى و علوم طبيعى نيز آموزش كامل 
بافاقه عر سال 317ل ؤاوة «اتشكاء امش انشك و كز سال اول كن وشنه زا نهاى ساف يعلى عيرق وعرى و آزافي به تحصيل 
يرداخت. وى علاقه فراوانى به زبان عربى داشت و در سال 14914 در دانشكده مطالعات شرقى دانشكاه لندن وارد دوره فوق 


معروف كرديد و يس از مركك 
01000 


-١‏ طط[6 .8 .4م رمع اطقلا 
؟- ل أومطلث 0035( ١‏ . 


آرنولد» كرسى عربى به او تفويض كرديد. از جمله فعاليت هاى علمى و يزوهشى وى مى توان به ويراستارى دائره المعارف 
اسلام استادى زبان عربى در دانشكاه هاى آكسفورهد. لندن» هاروارد و رياست مركز مطالعات خاور ميانه دانشككاه هاروارد 


اشساره تفوف,خميلتون كب به جهت فعاليث فاق علميقن از دولت اتكلسس لقن «سره و از فرانسه فشان الزيورث دوئور» كرفة: 
يكى از همكاران وى استاد ويليام ر. يولكك درباره وى مى كويد: 


«من بر آنم كه كيب وابايد اخرين و يزو كتريف شرق شناس واستين شمر د41 
تاليفات هميلتون كيب 


كبن :داواق آكار متهددي يرامون تمدن وفرعكة اسلا ات كه ياره ان 31 آتها به قارسى ثب ترتجمة كنده اشع ال مله 


اين تاق عبارتنك ان: 

.١‏ اسلام» بررسى تاريخى؛12) 

". مذهب و سياست در مسيحيت و اسلام؛20 
*. درا مدى بر ادبيات عرب؛269(4 

؟. ادبيات شرح حال نويسى؛(0) 

ه. تطور تاريخ نكارى در اسلام؛(2) 
؟. فتوحات اعراب در آسياى ميانه؛ 
. وقايع نامه جنكك هاى صليبى؛ 
كرايكن هاى تازه در اسلام؛ 

4. سفرنامه ابن بطوطه؛ 

.٠‏ مطالعاتى درباره تمدن اسلام.(/20 
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1١7 اسلام» بررسى تاريخى» ص‎ -١ 
.17217/ هميلتون كيبء اسلام» بررسى تاريخى, منوجهر اميرىء انتشارات علمى و فرهنككىء تهران» س‎ -١ 
.١1"0١ “اك هميلتوة كيثة مذهب و سياست در مسيحيت و اسلام» مهدى قائنى» انتشارات دارالفكر قمء س‎ 


؟دهميلتون كب درامدى بزادبياة عرب تعقوت ازتد امير قبينه تهرا نكسن +18 

6-هميلتوق كيب و:ديكران تاريخ نكارى در اسلام؛ يعقوب آرند» نشر كستره» تهران» س .1"8١‏ 

9 هميلتون كيك و ذيكران: تاريخ نككارى در اسلام؛ يعقوب آرند» نشر كستره» تهران» س .179١‏ 

/ا- در باره شرح حال و آثار هميلتون كيب به مقدمه كتاب: هميلتون كيبء اسلام» بررسى تاريخى» صص ١"‏ - 4 رجوع 
شودكه به وسيله مترجم آن آقاى منوجهر اميرى نوشته شده است. همجنين به كتاب نقد آثار خاورشناسان, تاليف مصطفى 
حسينى طباطبايى» صص ١8:‏ - 16 رجوع كردد. در باره تاليفات هميلتون كيب يادنامه اى انكليسى نيزبا عنوان ذيل وجود 
دارد: ,610 .1 .4م لنامغاتمقطلا 05 ممهلا مضأ كع01ننأ5 عأماقا15 300 عأطقءق .لط ,أوأ0>اح1! ©0106ع0 
اأنم8 .3ع ,معلاعا. . 


از جمله شاكردان هميلتون كيب در هاروارد سيد حسين نصر بود و كتاب اخير او با عنوان «قلب اسلام» كه يس از يازدهم 
سبتامبر نوشته شده استء به همان سبكك و روش نوشته شده كه كتاب «اسلام» بررسى تاريخى» تاليف برجسته هميلتون كيب» 


توقهه شنو اسكةه لضو كو ابد كتات دزيارة سناد خودمن كويد 


در آغاز و انجام مطالعات مستشرقان درباره اسلام»اين ييش فرض ناكفته نهفته بود كه اسلام نه يكك وحىء بلكه تنها يديده اى 
است كه عاملى انسانى» آن را در موقعيت تاريخى خاصى به وجود آورده اس در ميان اين كروه همسرايان» صداى كسانى 
نظير لويى ماسينيون اج. اى. آر. كيب» هانرى كربن, و به دنبال آنها نسلى جديدتر از محققان همدلشان جون آنه مارى 


شجا يه اهف اتكقيتف الخبار اسك 1101 


نصر درباره استاد خويش مى كويد: بعضى او را بزركترين اسلام شناسى مى دانند كه در جهان انكليسى زبان تا آن زمان 
وجود داشته است و او را منشأ تدوين و يزوهش هاى جدى و فراوان در زمينه اسلام شناسى و موجب تربيت يافتن عده اى از 


دومشكران دراية عرصة هن دائل: 


كيبء اسلام شناسى انكليسى بود و بسيارى او را بزركترين اسلام شناسى مى دانستند كه تاكنون جهان انكليسى زيان به خود 
ديده است. او يس از شكست تهاجم انككليس و فرانسه به كانال سوئز كه با آن مخالف بود از آكسفورد به هاروارد آمد. 


زمانى كه كيب به كمبريج آمدء تعدادى از دانشجويان دكترى اش و جمع ديكرى را كه كرد او بودندء با خود آورد. 


77١ ص:‎ 


-١‏ سيد حسين نصرهء قلب اسلام» سيد مصطفى شهر آيبنى» ويراستار شهرام يازوكىء انتشارات حقيقت» تهران» س 2177 ص 
١‏ 


به لطف كيب هاروارد بهترين برنامه مطالعات اسلامى در آمريكا را داشت و بسيارى از دانشجويان در سمينارهاى او شركت 


كروتن كه يرحت لذ آنيا يعدا ميطققاة مسقيو وف دو مظالفاك املانى كد21 


بعضى از شاكردان مشهور كيب كه بعدها هر يكك در زمينه يزوهش هاى اسلامى» صاحب نام و يرآوازه كشتند, عبارتند از: 
لثورناردبيندرء ويليام يالككء ايرا لاييدوسء مالكوم كير. روبرت حداد؛ استوارت كرى ولشء صدرالدين آقاخان» قيصر فرح» 
مارشال هودمون, منوهيم ميلسن» جيمز كويتزيك. عبدالحى شابان» يوسف ايبيش و سيد حسين نصر.(؟)البته تعداد كمى از 
اين شاكردان در عرصه فلسفه و علوم اسلامى به يزوهش يرداختند و بيشتر آنان در زمينه تاريخ اسلام تخصص يافتند. دكتر 
نصر بر اين باور است كه وى بهترين كونه شرق شناسى غربى را نمودار ساخت و در اين امر فردى كم نظير بوده است.(2) در 
واقع نصر در ميان شرق شناسانى كه با نككاهى منصفانه و با دلدادكى به تحقيق و يزوهش يرداخته اند» يزوهشكرانى همجون 
هميلتون كيب را در كنار بزركانى همجون هانرى كربن و آنه مارى شيمل قرار مى دهد كه بيانكر اهميتى است كه اين اسلام 


شناس غربى در نزد او داراست. 
انديشه هاى هميلتون كيب درباره اسلام 
در ميان تأليفات مذكور از هميلتون كيب» دو 


77١:ص‎ 


سويد نكانية تصورة ود طروت ظريو اترجيه امير مازيار و امير تعدرى:"موسية خدنات فرسكى زساء تهزاةه بن 0#ا عن 
ل 
اد ميين مكتية قصرة دو طروت قريب رمه امير مازاياري افير اعرف "موسسه خدنات ذرسكن رشاء كران ين 17اااحن 
ل 
#سيطين صر دربياه دانش كب كديه وبان غريى دن زت د كنامه خوه توشت ختين عى كويد اكبب ا ذرعرى كلاسيكد 
هم واقعاً استاد بود. يس از وقفه اى طولانى كه از زمان كودكى من در يادكيرى عربى افتاده بود در هاروارد دوباره شروع به 
ياديكرى عربى كردم. كيب سمينار بيشرفته اى در باره مقدمه ابن خلدون و شعر عربى داشت كه شركت در آن لذت بخش 
وه (صيل عضسين تفز دو غونظ عرين #رحجمة امير فازيان و امير تصرض) موسيه خددات فوهك رساء تورات من “لاضن 
69). 


كتاب به انديشه هاى شيعه و نككرش آن به امامت و مهدويت اشاره بيشترى دارد. از جمله آن دوء كتاب «اسلام» بررسى 
تاريخى) است كه از مهمترين آثار كيب در زمينه اسلام كتاسى اسشة از مقدمه ل حبدات روشى عميلتون كيب قن كتاب 
«اسلام» بررسى تاريخى» استنباط مى كردد كه دانشكاه آكسفورد تصميم كرفته بود در زمينه اسلام» كتاب هايى را با عنوان 
«دين محمدى يا محمدى كرى1(0١))»‏ منتشر سازد.(5) از جمله مولفان ايخ سلسله آكار فى تران بةديكر شرق شناس برجسته 


ما ركوليوث اشاره نمود كه او هم بيش از كيبء ذيل عنوان «اسلام» كتابى نوشته بود. 


هميلتون كيب از جمله نويسند كان اين سلسله آثار» نخستين بار ذيل عنوان اسلام يا محمديت (سال ١91١م‏ /89؟1١ش)‏ و بار 
دوم» يس از ككذشت سى و ينج سال از جاب نخست با عنوان اسلام» بررسى تاريخى (1958م / 177 ش) اين اثر را منتشر 
ساخت. همانطور كه كيب در مقدمه اشاره مى كندء او يس از جند دهه به جهت تحولات فكرى و روحى حاصل از كذدشت 
زمان» به تصحيح و تغيير مباحث كتاب مى يردازد و در آن تغييراتى اساسى ايجاد مى كند. كيب معتقد استء در برابر دو دسته 
از محققان» دسته نخست انديشمندان مسلمانى كه براى دفاع از حريم فكرى و اعتقادى اسلام مى كوشنئد و دسته دوم شرق 
شناسانى كه با غرض ورزى و موضع برتر به اسلام خرده مى كيرند» تلاش نموده تا با نكاهى منصفانه و همدلانه به توصيف 


اسلام» فرقه هاى اسلامى» شيوه هاوروش هاى 
ص:١777‏ 


-١‏ لاط ةلع لطاطقطهالا. 

-١‏ هميلتون كيب كاربرد لفظ 031715117 110113111176 به معناى محمدى كرى يا محمديت را براى اسلام نادرست مى 
داند ودر كتاب خودمى كويد: مسلمانان امروزى از اصطلاحات محمدى 110113117178031 و محمديكرى 
7 +++ بيزارند» زيرا اين الفاظ از نظر آنان به معنى يرستش محمد است, همجنان كه مسيحى و مسيحيت 
دلالت بر يرستش مسيح دارد. شايد امروز هيج فرد آكاهى با عقيده نياكان ما در قرون وسطى موافق نباشد كه مى ينداشتند 
تركان و كافران ماحومت 1131101176 (محمد) را به شكل بتى مى يرستند؛ جه اين اشتباهى است مضاعفء زيرا در نظر 


موجود در تمدن اسلامى و وضعيت اسلام دن ذوره معاضر يزدازة القاؤوى طبق تكرش يعقكى أن انديشهدان» ةبه دبكر 


قوق تابنا استصيت هن اسع اناارمافظ مق بررنية اوهو( لعرقن به اعرذ قبائله اسك 
ديدكاه هميلتون كيب درباره امامت از منظر شيعه 


از نظر كيب» شيعيان براى امامان» حق تفسير سرى قرآن (تأويل) قائلند و معتقدند كه معتبرترين مرجع اعتقادات شيعه امامان 


مى باشند. وى در توصيف شيعه مى كُويد: 


هستند» خوى و منشى فوق بشرى حاصل مى كنند.50) 


اواين فكر را تحت تاثير حكمت هاى كهن بابلى مى داند» مبنى بر اينكه نور الهى در وجود ائمه تجسم يافته است. كيب در 
توضيح تفكر شيعه؛ به شيعه غالى و افراطى نظر دارد و با توجه به نكرش آنان شيعه را تفسير مى كند. وى مى كويد: 


اين مطلب (نكرش شيعه درباره امام) مطابق فلسفه نور از حكمت هاى كهن بابلى به وسيله آيينى بيان مى شود كه به موجب 
تجسم خود خدا دانستند.20 


از نظر كيب عمده احاديث درباره فرقه هاى 


ص :777 


١-وى‏ دراين باره مى كويد: ... نوشته هاى كسانى ... كه جشم دلشان را عقيده به اينكه اسلام مذهبى استء دون مرتبه 
مذهب خودشانء تيره و تار كرده است. اكر اين نظر حاصل صدق و صفاى مذهبى باشدء باز غالباً شايسته احترام است. اين 
موضوع در باره نوشته هاى غالب مبلغان (ميسيونرها) صادق است و اين عين بى انصافى است كه بيشرفت هايى را كه در 
ساليان اخير در ميان مبلغان مسيحى حاصل شده است و در نتيجه آنانء بر خلاف سابق» به جاى مطالعه خام و خشن اصول 
ظاهرىء با همدردى و همدلى در عمق تجارب مذهبى مسلمانان فرو رفته اند ناديده بكيريم. با اين همه عامل بيشداورى در 
طرز تفكر ايشان نسبت به اسلام امرى است ذاتى كه در ارزيابى هر يكك از نوشته هاى ايشان بايد آن را به حساب آوريم ( 
اسلام» بررسى تاريخى» صص ١7‏ - 18). 

1- اسلام» بررسى تاريخى» ص .١5١‏ 


- اسلام» بررسى تاريخى» ص 1 


مختلف سده هاى اول و دوم را مى توان در مجموعه هاى حديثى اى كه از اعتبار و شهرت كمترى برخوردار هستند» يافت. بنا 
به نظر او روش هاى حديث شناسى نخستين حديث شناسانء اين امكان را به آنها داده تا غالب احاديث تبليغاتى قرن اول و 
تمام احاديث قرن دوم به ويزه آن دسته از احاديث را كه درباره اعتقادات شيعه» سخنان حاكمان بنى عباس و ييشكويى هاى 


عصر ظهور استء مردود اعلام كند. او در اين باره مى كويد: 


قسمت عمده احاديث مربوط به فرقه هاى مختلف سده هاى اول و دوم را فقط مى توان در مجموعه هايى كه كمتر اعتبار و 
اشتهار دارند» سراغ كرد. قضاوت ها و ضابطه هاى نخستين محدثان... توانسته است غالب احاديث تبليغاتى قرن اول و تمام 
حديث هاى مربوط به سده دوم را نظير آنهايى كه مويد عقايد شيعه يا دعاوى بنى عباس يا ييشكويى درباره ظهور مهدى(1) 
عليه السلام استء طرد كند.(7) 


وى معتقد است آثار و منابع شيعه در قرن دوم تدوين يافته است و دراين باره مى كويد: 


شيعه در سده بعدى كتب و مراجع خاص خود را فراهم آوردند و به رد احاديث سنيان يرداختند و تنها صحت احاديث مروى 
از على عليه السلام و ائمه عليهم السلام را اعلام كردند.0) 


همجنين در توضيح و تعريف شيعه اماميه مى كويد: 


به دوازده امام اند كه آخرين ايشان محمد المنتظر (مورد انتظار) در حدود سال “81 م / 228٠‏ ه. ق غايب شد و هنوز منتظر 
ظهور وى اند.0؟) 


ص :717 


-١‏ به نظر مى رسدءهميلتون كيب در باره ضعيف بودن احاديث بيرامون علائم و بيشكويى هاى عصر ظهور همجون بعضى از 
بزركان اهل سنت سخن كفته است. به عنوان مثال احمدبن حنبل در اين باره مى كويد: در سه مورد احاديث ضعيف فراوانى 
مى توان يافت» ثواب سوره هاى قرآن» مغازى (جنكك ها) ييامبر و يبشكويى هاى ظهور. 

1- اسلام» بررسى تاريخى» ص .٠١6‏ 

*- اسلام» بررسى تاريخى» ص .٠١8‏ 


؟- اسلام» بررسى تاريخى» ص لفيلة 


وى اين نظر را كه بعضى معتقدند ايران وطن اصلى تشيع استء قبول ندارد و معتقد است زرتشتيانى كه در ابتدا اسلام آوردند. 


تكينة دشن تكن وابةير كسد ورية هذهب شبيه كراكن فداشندد: 


اين نظرى كه هنوز زياده رايج است و به موجب آن ايران وطن اصلى تشيع استء ياكك بى بنياد است و اين نكته توجه كردنى 


وى ميان تفكر شيعه و مذاهب ايران باستان همجون مذهب مانى و به طور كل عرفان شرقى قبل از مسيح (كنوسى) همخوانى 
قائل اسث و معتقد است» انديشه هاى هذهب شيعه تحت وذ كى شاى تفكر كنوسى قران داشته است. وى در اين بازه فى 


كويد: 


صفات امامان به اصطلاح كنوسى به آل رسول از طريق على عليه السلام و فاطمه عليها السلام دختر ييامبر انتقال يافته بود و 


اعتقادات كنوسى به عنوان قانون اساسى مذهبى فرقه شيعه اختيار شده بود.(7) 


كيب در بخش تصوفء آنككّاه كه درباره صوفيان زاهدء سخن مى كويدء درباره طبقه اى از صوفيان» معروف به واعظان كه 
مبلغان راستين اسلام به شمار مى رفتند» سخن مى كويد. وى خاطر نشان مى كند كه واعظان به عنوان مبلغ و قصّاص (قصه 
كويان) به بيان افسانه هاى باستانى تازيان» نصرانيان» زرتشتيان و بودائيان مى يرداختند واين داستان ها را از انجيل» تورات و 
بةاويةه ال مسبحيت و آبين كتنوسى اقتياس مى تمؤدتد واسيس ابق :داستاق ها رذن قال اسلامى مى ريختند او معتقد اسك 
اين قصه كويان ميان عقيده مسيحيان درباره ظهور دوم مسيح. با اعتقاد به ظهور امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف ييوند 


ايجاد مى نمودند و به صورت داستان براى مردم 


ص :710 
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؟- اسلام» بررسى تاريخى» ص لفنلة 


نقل مى كردند: 


آنان (قصه كويان) اذهان شنوندكان خود را با موادى مأخوذ از منابع نامتجانس و ناجور مى انباشتند» همجون افسانه هاى 
فرهنكك و افسانه ها... و اينها را در شكل و قالب مواعظ و تفاسير قرآنى عرضه مى كردند در ميان اين انبوه مواد» دو منبع يعنى 
مسيحيت و آئين كنوسى بيش از همه خودنمايى مى كنندء اما سهم اين دو را در يكك قالب اسلامى مى ريختند... در ميان اين 
بيوند هاى مهمى كه به شجره اسلام زده اند» تبديل شكل عقيدتى ظهور دوم مسيح است به صورت اعتقاد به ظهور مهدى 


(كسى كه به راه راست هدايت شده) كه حضرتش به مدد انقلابى الهى» ييروزى نهايى را نصيب اسلام خواهد كرد. 


البته به نظر مى رسد سخنان كيب در اينجا بسيار مبهم و دو يهلو استء زيرا مشخص نيست كه آيا كيب در صدد اثبات اين امر 
است كه اصل اعتقاد به مهدويت در ميان مسلمانان از اعتقادات مسيحيان ناشى شده است و مسلمانان اين موضوع رااز 
مسيحيت اقتباس نموده اند يا اينكه منظور اين است كه قصه كويان اين داستان ها را با يكديكر مى آميختند و ميان داستان 
هاى موجود در اديان با مضامين اسلامىء كره زده و قرينه سازى مى نمودند. البته سخنان بعدى او تا حدى حاكى از اين است 
كه وى :نا نظن اول-موافق'اسث ويراين ناور اسك كه مسلماناقة بامتضوفة ابن 'اغتقاذات :راز :مسيحباق] اذ تمؤدة انند» زيرا او 
در ادامه مى كويد تفكر مسلمانان درباره حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم و احترامى كه براى او قائل بودند» تحت 


تاثير انديشه هاى نصرانيان درباره حضرت عيسى عليه السلام قرار كرفته است: 


در رأس تكريم و تعظيمى كه مومنان براى شخصيت محمد صلى الله عليه و آله و سلم قائل بودندء ياره اى از انديشه هاى 


نصرانى مربوط به شخص عيسى قرار كرفت» بسيارى از معجزه ها و سخنان مذكور در انجيل هاى جهار كانه و 


ص :7172 


افسانه هايى كه كليساى شرقى هاله اى از آنها بر كرد شخصيت بنيانكذار دين رسم كرده بود به حضرت محمد صلى الله عليه و 
آله و سلم انتقال يافت.(1) 


وى هم جنين مى افزايد كه تصوف آغازين به وسيله شيعه به وجود آمده و شيعه را دليل به وجود آمدن تصوف مى داند. او 
اغتقاد اولباق عضوف منت بر اتصالشان يه يباين صلى الله.علية و آله و سلم .و على عليه السلام را ذليل بن ابن هميستكى :من 


داند و بيان مى دارد: 


درباره روابط صوفيه با شيعه نشانه هاى قوى در دست داريم كه ارتباط اصلى آنها را با تشيع آغازين نشان مى دهد. هم با 
توجه به اين حقيقت كه سلسله معنوى اولياى تصوف به قديمترين شخصيت هاى شيعه نظير سلمان فارسى منتهى مى شود وهم 
اززجهت اينكه اين سلسله ها از سلمان به امام على عليه السلام و خود ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم متصل مى 
كردد.70) 


كيب ميان دانش كنوسى و دركك معنوى و باطنى در تصوف همخوانى ايجاد مى كند و معتقد استء مذهب كنوسى نيز 
همجون تصوف كه دانش معنوى را از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و على عليه السلام اقتباس نموده اندء به دانش 


سرى قائل هستند. 


قانش كومس .ا شر كه اراد ححوض تفرص باقاذن ململ تصرقك مسنظيما اق 1ن ةالشى سوق سات من "كرد 15 ستمير 
صلى الله عليه و آله و سلم به على عليه السلام فاش كرده است.220 


هميلتون كيبء. شيعه آغازين را دليل به وجود مدن تصوف مى داندء اما مخالفان با فكر او بر اين باورند كه نككاه به عصر امام 
باقر عليه السلام و امام صادق عليه السلام و مخالفت آن امامان با روحيه تصوف كرايى» حاكى از اين است كه مذهب شيعه 
اوليه» نمى توانسته است عامل تحقق يابى تصوف باشد. با توجه به اينكه حاكمان بنى عباس مى خواستند در برابر عقايد 


اسلامى و روحيه ظلم ستيزى و حساسيت سياسى علويان يا شيعيان 
ص :7717 
-١‏ اسلام» بررسى تاريخى» ص ١6‏ . 


؟- اسلام» بررسى تاريخى» ص 16. 


'- اسلام» بررسى تاريخى» ص 16. 


جايكزينى بيابند» در عقايد به سوى ترجمه آثار فلسفى يونان ييش رفتند و در عرصه سياسى نيز به تاييد و ترويج روحيه انزوا 
طلبانه و درون كرايانه تصوف يرداختند و آن را در راستاى سياست هاى خود مى ديدند. از طرف ديكر علاوه براينكه روحيه 
عرفانى تا حدى برخواسته از عوامل روان شناختى و بركرفته از عناصر درون دينى استء اما وجود ياره اى از عوامل تاريخى و 
محيطى نيز در اين امر بى دخالت نبوده استء از جمله اينكه همجوارى ميان تمدن اسلامى با تمدن هاى ايران و هند و تعامل 
ميان مسلمانان با بيروان مذاهب هندويى» بودايى» كنوسىء مسيحى و امثال آن مى توانسته در تاثير يذيرى تصوف از رويكرد 
عرفانى اين مذاهب دخيل بوده باشد. بنا براين با وجود آنكه مى توان براى آغاز بيدايش تصوفء دلايل روان شناختى» 
ات لتأدط روصق أسرهاات :د فى تيف آنا اذ لجوتوووية] :دنعف ا اننا انهه كنزو ععبر صا كيان ين اس 1 


زيستند» نمى توان بر اين امر تاييدى يافت. 


از ديد كاه اين طيف وجود ياره اى از سخنان حكمى و معنوى در سخنان يبشوايان دينى» نمى تواند دليل بر تاسيس تصوفء به 
عنوان يكك نهاد و طبقه اجتماعى از جانب امامان باشد. بلكه قرابت و شباهت ميان سخنان معنوى و حكمى امامان با تصوف» 
بكترت عامل ابن تزداشت كرديدة اسشكاو بركخلاق تكرقن باز اق :ان اثدتعتداةومووكان حتسون مضطى عن ونا 
هميلتون كيبء يبشوايان شيعه را موسس تصوف نمى دانند و ميان اخلاق و حكمت شيعى كه ييشوايان شيعه مروج آن بوده 


اند با تصوف - در روش وغايت - فاصله قائل هستند. 


كيب در بخش يايانى كتاب» قسمتى را با عنوان «اسلام در جهان نو) بيان مى كند و در آن به بعضى از رخدادهاى مذهبى 


معاصرء جريانات روشنفكرى و توصيف فرقه هايى كه در قرن نوزدهم تأسيس شده اند» مى يردازد. از جمله اينكه به 


ص :7171/8 


فرقه شيخيه اشاره مى كند و آن رافرقه اى به وجود آمده از بطن شيعه مى داند. او به اشتباه موسس آن را سيد على محمد 


باب مى خواند و در بيان اينكه جرا على محمد باب» خود را باب خواند» مى كويد: 


وى خود را به نام رمزى (باب)» (درء دروازه) مى خواند؛ بنا به اين ادعا كه حقيقت الهى به توسط اين (در) شناخته شده است 


ويس از طغيان ييروانش وى به سال 16 / 1١128‏ ه. ق اعدام شد.31ة 


سيس به دو شاخه از فرقه هايى كه يس از فرقه بابيه انشعاب يافتند» از جمله فرقه بهائيت؛» اشاره مى كند و در اين باره مى 


كويد: 


فرقه بابيه يس از مركك باب به دو شاخه تقسيم شد. اكثريت بابى ها از مريد او ميرزا حسينعلى معروف به بهاء الله 14170 
دحيل / “7 __ 13٠١‏ ه. ق) بيروى كردند كه آن را به نام خود نسبت داد و بهائيت خواند. بهائيت كه اكنون قطعاً خارج از 
مرز اسلام قرار دارد» كاميابى هاى مختصرى در ايران و ايالاءت متحده داشته است و مركز آن در حيفا واقع در فلسطين 
است.0) 


سياست و مهدويت در تفكر هميلتون كيب 
دومين كتاب مهم هميلتون كيب درباره اسلام؛ كتاب «مذهب و سياست در مسيحيت و اسلام» است. اين كتاب درباره نككرش 
سياسى اسلامء تفاوتش با نككرش مسيحيان و آراء شيعه و سنى درباره مسئله خلافت و حكومت است. از آنجايى كه در بخش 


هايى از اين كتاب بيرامون نككرش سياسى شيعه و وظيفه مردم در امر حكومت در عصر غيبت امام عصر عجل الله تعالى فرجه 
الشريف سكن كفيه شده اسثه كتاى سيار هفيك وخائز اهيث است كه خوائدن آن رايه كساتى كه دن عرصه قورى هاق 


حكومت دينى و نكرش فريقين يبرامون نظريه هاى سياسى» يزوهش مى كنند» توصيه مى كنيم. 


وى در ابتداى كتاب بيان مى كند كه نسبت دين و 
ص:9١71‏ 


0. اسلام» بررسى تاريخى» ص‎ -١ 


؟- اسلام» بررسى تاريخى» ص .0 


سياست در اسلام با نسبت آن دو در مسيحيت متفاوت استء به طورى كه نبايد اين دو دين را در عرصه نظريه هاى سياسى با 
يكديكر ستجيد. وى دن اين بازه استذلال مئ كند كه دين مسبحيت دن زمائى كه تأسيس كرديدة در درون و متن يكك نظام و 
حكومت سياسى تجلى نمود؛ اما اسلام زمانى كه تأسيس شدء سازمان سياسى را هم بنيان كذارد و خود تشكيل دهنده يكك 
حكومت سياسى نيز بود. او در اين باره به ريشه شناسى كلمه ملت(١)‏ مى يردازد و مى كويد: كلمه ملت در غرب به معناى 
مردم استء زيرا آنجه كه در غرب اهميت دارد؛ ملت و قراردادهاى اجتماعى است, درحالى كه كلمه ملت در فرهنكك اسلامى 
به معناى دين و آيين استء زيرا آنجه كه مردم و جامعه را در فرهنكك اسلامى با يكديكر مرتبط ساخته واهميت دارد آيين و 
شريعت است و مسلمانان در برابر كلمه ملت به معناى مردم از كلمه قوم استفاده مى كنند. وى حتى اختلاف عقايد را در صدر 


اسلام مبتنى بر ريشه هاى سياسى مى داند و در اين باره جنين مى كويد: 


اسلام در دنيايى كه خود سازمان سياسى اش را يايه ككذارى كرده استء نشو و نما نموده است» اختلاءف عقايد در اوايل 
اسلام» جنبه هاى سياسى داشته استء نه جنبه مذهبى. همكامى مردم مسلمان و مساعدت با سران سياسى خود با قبول الزاماتى 
جهت توسعه حكومت سياسى در آن طرف مرزهاى اسلام و در اثر اختلافاتى كه با دنياى بيرون از خود ديده. دامنه بيشترى 
يافته است... سده هاى نخستين اسلام ير است از اختلافات ناشى از اين مسائل و برخورد سنت هاى مختلف اجتماعى و سياسى 


و اقتصادى با حقايق مسلم و مسائل ثابت و تغييرنايذير اسلامى.72) 


كيب معتقد است در اسلام تئورى سياسى مطرح نشده استء به علاوه در هيجيكك از دو مذهبء اعم از اهل سنت و شيعه 
توصيه به مخالفت با حاكمان وقت نشده است. وى در تحليل اين مسثله 


77١ ص:‎ 


-١‏ 3101م 


"- هميلتون كببة مذهب و سياست در مسيحيت و اسلام» مهدى قائنى» دارالفكر, قم س 0١‏ صص 7-8 1, 


معتقد استء سنى مذهبان فاصله ميان مردم با حكومت را از راه تسامح و بلكه اطاعت از حاكمان ير مى كنند واز ديدكاه 
آنان» حاكمان حافظ منافع مردم به وجود آورنده امنيت و مجرى احكام دينى هستندء اما شيعه نيز به جهت اينكه حكومت را 
متعلق به امام معصوم مى داندء از اينرو در عصر غيبت حضرت ولى عصر عجل الله تعالى فرجه الشريفء به تبعيت از حكومت 
هاى وقتء سا زكارى و عدم مخالفت با حاكمان را توصيه مى كند. طبق نظر او با وجود دو تفكر و مبناى متفاوت اعتقادى در 
شيعه و سنىء اما نتيجه اين دو فكر كه همان اطاعت و بيروى از حكومت وقت است,ء يكسان به نظر مى رسد. وى دراين باره 


مى كويد: 


اين شكاف ميان دولت و مردم؛ از طرف سنى مذهبان از راه مسامحه و جشم يوشى مشروطى كه در خلال تاريخ صورت 
كرفته» ير شده است و از طرف مردم شيعه از راه تبعيت از حكومت هاى وقت تا ظهور مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف 
موعود ير شده است,ء ولى در عمل هر دو فرقه به يكك نتيجه رسيده اند» وظيفه اصلى دولت معلوم و روشن استء. حفظ و 
نكهدارى سرزمين اسلامى و حمايت دستكاه هاى مذهبى جامعه و احترام اصول كلى اعمال و رفتار مسلمانان و اينكه هيج 


مجازات و تحميلات بيش از آنجه براى سياست و حكومت خود ضرورى مى داند» بر مردم تحميل نكند.(١)‏ 


اسك و وظيفه شرعى نهنا ابن أت كة كازهاى خويش :زا به درستى اتجام دهده أل سماكبان اطاعك كندل ويا آنها ميغالقت 
نورزندء مككر اينتكه دين مردم در خطر باشد كه دراين صورت مى توانند با رهبرى مخصوص:ء در برابر حاكم 
بايستند»(7) همانطور كه 
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-١‏ وى دراين باره مى كُويد: ٠‏ همه مقامات قضايى و مدنى از طبقه حاكمه منشعب شده و به ميل آن ها تغيير و تبديل بيدا مى 
كنند. وظيفه عرفى مردم اطاعت است و وظيفه شرعى آن ها را ملزم مى كند كه در محيط كار خود درستى و صحت عمل را 
در نظر داشته باشند و فقط هنككامى كه دين مردم در خطر باشد» مى توانند به رهبرى مخصوصى متوسل به زور شوند) ( دين و 


سياست در اسلام و مسيحيث.» ص . 


حاكمان نيز بايد به امور و تكاليف دينى احترام بككذارند. 


از نظر او فرق مسلمانان و مسيحيان اين است كه در جوامع غربى و مسيحىء ارتباط و همبستكى مسيحيان با يكديكر بر اساس 
قراردادهاى اجتماعى و بيمان هاى عرفى است كه با يكديكر توافق نموده اند اما همبستكى مسلمان هاء همبستكى طبيعى؛ 
طايفكى و خانوادكى بوده استء به علاوه در جوامع مسيحى جون ميان سياست و دين فاصله وجود داردء از اينرو كاه در يكك 
كشور غربى» در جند منطقه از يكك كشورء بر حسب قرارداد ممكن است جند حكم و قانون متفاوت وجود داشته باشد؛ به 
عنوان مثال در يكك منطقه طلاق جايز باشد و در منطقه ديكر ممنوع باشدء اما به جهت اينكه مسلمانان تابع شريعت و قوانين 
اسلامى هستند و طلاق در اسلام ممنوع اعلام نشده استء از اينرو بر خلاف يكك كشور غربىء امكان ندارد كه در يكك منطقه 
اسلامى» طلاق ممنوع و در منطقه ديكر مجاز باشدء بلكه در همه جاى كشور اسلامى» احكام و قوانين از وحدت و يكسانى 
برخوردار است. 

اودر توضيح نظر بعضى از انديشمندان اسلامى معتقد استء تفكر اسلامى بسيار نزديكك به يكك سازمان و حكومت 
دمكراتيكك است كه مردم بايد به وظايف و تكاليف فردى و اجتماعى خود جامه عمل بيوشانند و حاكمان هم حقوق توده 
مردم را ايفا كنند. او در بخش هفتم از كتاب اينجنين مى كُويد: 

قوانين اسلامى» روابط حكام و مردم را تابع اصول كلى و عمومى رفتار و اعمال اجتماعى همه مسلمانان قرار داده است هم 
جنانكه تعهدات مالياتى مردم را نسبت به دولت تحت قوانين و مقررات صدقات مى شناسدء, خارج از اين تعريفات كلى» در 


اسلام هيجكونه نظريه سياسى» يعنى هيجكونه بحثى در مورد وسائل و اسبابى كه آرمان ها و 
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هدق شاى اسلامى وا تأميى كننه نشذه است :137 


كيب معتقد استء هيجكاه در تفكر اسلامى به مردم توصيه نشده است كه در فعاليت هاى سياسى و حكومتى» شركت فعال 
داشته باشند, بلكه ياره اى از رهبران مذهبى اكر هم كاهى در طول تاريخ وارد عرصه سياست شده اند با ترديد و دو دلى اين 
كار را انجام داده اند.(01)از نظر او دليل كنار مدن عالمان مذهبى با حاكمان صرفاً حفظ منافع دين اسيك و وشيراق مدعني 
جون خطر وحدت ميان مذهب با حكومت هاى سياسى را مى دانستندء از اينرو براى حفظ كيان دين» ارتباط خود را با سياست 


كرود 


در تحليل سخنان مذكور, لازم به ذكر است كه ديد كاه سياسى فريقين» ريشه در ديدكاه كلا-مى آنها دارد كه هميلتون 
كيب در بعضى از موارد» بدون توجه به اين اختلاف كلامىء ميان رويه و شيوه سياسى شيعه و اهل سنتء يكسان به داورى مى 
بردازد و ميان آن دو مذهب تفكيك نمى كند. بنا به تفكر كلامى اهل سنت اعتقاد براين است كه يس از وفات نبى اكرم 
صلى الله عليه و آله و سلم جامعه اسلامى وارد دوره حكومت دينى شده است و يس از ييامبر» كسى برخوردار از مشروعيت 
آسمانى؛ حق قانون كذارى در شريعت و داراى منصب نبوى نيستء از اينرو جانشينى ييامبر را نوعى زعامت و خلافت سياسى 


صرف مى دانند. اين نكّرش كلامى در عرصه فلسفه سياسى تا به امروز متداول ترين و رايج ترين 
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؟- وى مى كويد: ( در تاريخ هيجكاه از افراد مردم يا سازمان هاى متشكلى از مردم؛ خواسته نشده است كه در مسئوليت هاى 
سياسى حكومت شركت موثر داشته باشند. حتى ياره اى از رهبران مذهبى» جنانكه ديده شده استء خواه ناخواه و با شكك و 
ترديدء عملا وارد امور سياسى شده اند»(دين و سياست در اسلام و مسيحيت» ص 28). 

- وى مى كويد: ١‏ رهبران مذهبى به زودى خطر يكى شدن مذهب و حكومت هاى سياسى را دريافتند. با الحساس ضرورتى 
كه در حفظ فضائل و معيارهاى مذهبى اسلام داشتند, نتايج سياسى امور را كنار كذارده ارتباط خود را با سياست كم كرده و 
به جاى آنكه براى هدفى كه به آن دسترسى نيست,ء بكوشندء آن هدفى كه تازه اكر به آن دسترسى هم باشدء به هر صورت 
يكك اميراطورى نيمه اسلامى جهانى خواهد بود. همه سعى خود را در اين به كار بردند كه در جامعه اسلامى يكك شعور 


مذهبى مشتركى را توسعه دهند) (دين و سياست در اسلام و مسيحيت» صص - 59 -18) . 


نظريه در ميان عالمان دينى اهل سنت تلقى مى كردد, از اينرو اهل سنت اطاعت از حكومت سياسى وقت را لازم مى بينند و 
حق مشروعيت را براى حاكمان قائل هستند» اما شيعه به جهت اعتقاد به ظهور امام معصوم و عدم مشروعيت براى حاكمان در 
عصر غيبت» اككر هم نسبت به حاكمان نرمش نشان مى دادند از روى اضطرار و شرايط دوران بوده است واز نظر آنان 
حكويت عيرنا مدل باكر لما ةفص النعاق اسك جاتن قط تق فاه كان مرق كنت وو اموه انا تسر كيز 


اسايق تفكز اهعمست دان شده و تفاوت كرش مياسن :اهل ستنث يا اللايقته سياس :شيعه موره تحة أو 'نبواده الك 


عالمان شيعه به جهت اعتقاد به مسأله امامت و اينكه امامت را منصبى آسمانى و اعطايى (منصوص) مى دانندء درباره خلافت 
يس از يبامبر» نككرش ديككرى را اتخاذ نموده اند. از ديد كاه شيعه اماميه» امامان دوازده كانه يكى يس از ديكرى بنا به حق 
امامتى كه خداوند به آنها اعطا نموده استء داراى حق خلافت مى باشند و آنان شايسته ترين افراد براى خلافت مى باشندء از 
اينرو جون يس از غيبت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در انتظار ظهور وى هستند» حق خلافت و رهبرى سياسى را 
برايش محفوظ مى دانند. اين اعتقاد كلامى در ميان عالمان شيعه موجب شد تا اين يرسش در ميان آن ها مطرح شود كه در 
عصر غيبت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف؛ وضعيت حكومت و رهبرى اجتماعى و سياسى جامعه دينى جكونه 


خواهد بود؟ وجه كسانى در اين امر داراى مشروعيت و حق حكومت هستند؟ 


با توجه به اينكه شيعيان يس از غيبت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در انتظار ظهور ايشان بوده و خلافت و رهبرى 
سياسى را حق انحصارى ايشان مى دانستند» به طور طبيعى درباره خلافت و زعامت سياسى حا كمان در طى قرون نيز نظر 


مساعدى نداشته» حق حكومت را براى آنها عاريه اى و موقتى دانسته و 
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مشروعيت دينى براى آنان قائل نبوده اند.(1) به همين جهت شيعيان ترجيح مى دادند تا در رابطه با حكومت هاى وقت» كج 
دار و مريز رفتار كنند تا ظهور امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف تحقق يابد واز طرف ديككر عالمان دينى هم؛ جون 
اين منصب را از آن امام مى دانستند» ترجيح مى دادند تا در امر حكومت دخالت نكنندء اكر هم كاهى به دربار و حكومت 
نزديكك مى شدند صرفاً به اين جهت بود كه بتوانند از اين راه به تصحيح حاكمانء احقاق حق توده مردم و به حفظ كيان دين 
ببردازند كه مطالعه عصر صفويه و قاجار خود مويد اين نكرش مى باشد. مردم از حاكمان انتظار داشتند تا به اجراى قوانين و 
احكام دين بيردازند و هم جنين خود را ملزم به مخالفت با حاكمان نمى ديدند» به طورى كه ياره اى از عالمان شيعه نيز حتى 


قيام بالسيف و جنكك و ستيز براى د كركونى حكومت وقت را براى خود مشروع نمى دانستند. 


حق انحصارى خلافت براى امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف از ديد كاه شيعه و هم جنين وجود بعضى از روايات در 
منابع اهل سنتء مبنى بر اينكه عدالت و حق در زمان امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف _ نوعى يا شخصى _ يياده 
خواهد شدء از مهمترين عواملى بود كه موجب شد در طول تاريخ تمدن اسلامى» مدعيان دروغين مهدويت خود را مهدى 
موعود قلمداد نموده و ازاين عنوان سوء استفاده كنند. در واقع بيشترين جنبش هاى سياسى در طول تاريخ فرهنكك اسلامى با 
الهام از مسأله مهدويت شكل كرفت. و بسيارى از مخالفان سياسى و انقلابى هاى مسلمان كه بر عليه حكومت وقت قيام مى 


نمودند» به مسثله مهدويت توسل مى جستند. 

بنابراين اكر اين اعتقاد كلامى يذيرفته شود كه هيج حكومتى تا زمان ظهور امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف داراى 
ص :770 

-١‏ وى مى كويد: ١‏ اكثريت شيعه يا فرقه اماميه كه اكنون مذهب رسمى ايران است و ييروانش در هندوستان و عراق و سوريه 


سكونت دارند» قائل به دوازده امام اند كه آخرين ايشان محمد المنتظر (مورد انتظار) در حدود سال 81/7 م / ١52ه.‏ قى غايب 


شد و هنوز منتظر ظهور وى اند) (دين و سياست در اسلام و مسيحيت» ص .)١157‏ 


مشروعيت نيست و از طرفى هيج انقلاب و جنبشى هم غير از قيام امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف موفق و بيروز نمى 
كردد و جهان تا ظهور ايشان» آباد و اصلاح نمى كردد؛ اين نتيجه را به دنبال خواهد داشت كه عنوان مهدويت بهترين مفهوم 
دينى در ميان مولفه هاى دينى براى قيام مى باشد. نككاهى به فرقه كيسانيه در كوفه» قيام محمد احمد سودانى در سودانء قيام 
محمد (فرزند عبدالله قحطانى) در مكه و تصرف خانه كعبه توسط او (سال 1914م) و ديككر مدعيان مهدويت در طول تاريخ 


تابيدى بر اين نكته مى باشد. 


همين مسأله موجب شده تا بسيارى از شرق شناسان كه درباره مهدويت سخن كفته اند و مقاله يا كتاب نوشته اند» ميان علت 
مهدويت كرايى و دليل مهدويت كرايى خلط كنند و آن دو را بياميزند. بسيارى از آنان معتقدند تفكر مهدويت كرايى ببشتر 
فريه سك هاي الحساع افيد هاف سياس :نا كام هاء شكست ها و در هنكام مخالفت با حكومت وقت مورد استفاده 
قرار كرفته است و اين امر _ علت مهدويت كرايى _ را به جاى حقانيت مهدويت و جايككاه آن در متون دينى _ دليل 
مهدويت كرايى _ نشاندند و از اينرو نتيجه كرفتند كه مهدويت از جايكاه كلامى و صدق دينى برخوردار نيست. در حالى كه 
اكر مسأله مهدويت كرايى از حقانيت دينى و منزلت و مقام قطعى در متون دينى _ كتاب و سنت _ برخوردار نبود» تا اين حد 
از آن سوء استفاده نمى كرديد و عامل اغفال ياره اى از مومنان ساده دل نمى شد. اين امر كويا است كه مسأله مهدويت از 
موقعيت ويزه و خاصى در منابع دينى از جانب فريقين برخوردار است كه دستمايه بهره بردارى عده اى از مدعيان كرديده 
است. به تعبير هميلتون كيب جون اعتقاد براين بود كه جامعه آباد نمى شود مككر با ظهور مهدىء از اينرو ادعاى مهدويت 
ترويج شده است. بنا بر اين شايسته است كه ميان علت مهدويت كرايى _ علت هاى تاريخى ادعاى مهدويت _ كه مورد 
استفاده 
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بسيارى از شرق شناسان و دائره المعارف نويسان در تحليل مهدويت قرار كرفته و ميان دليل مهدويت كرايى _ منزلت 


مهدويت در متون دينى _ آميخته نشود و آنها را از يكديكر تفكيكك نماييم. 


دليل مهدويت كرايى را بايد در روايات صحيح و سخنان معصومين وهم جنين آيات قرآنى جست كه درباره حكومت 
عادلانه وايده آل سخن كفته اند» اما علت مهدويت كرايى ريشه در جند عامل مهم دارد: 


.١‏ سودجويى وقدرت طلبى: اين علت در ميان مدعيان مهدويت به جشم مى خوردء نكاهى به تاريخ زندكى مدعيان دروغين 
يدؤيف كوبائ ادق ادك كذ نوها فيا" الناذدى حماة لنت يؤدة] نتن كل ار نا فس م ندر كدر :3 يله يدكويت عنيا ف ووم 
با تكيه بر باورها و احساسات ياكك مردم استفاده نموده اند. 


لصيل يو تاداتى ادن غلك ميندونت كزان توعا متعلقا به رون مدغياق جيند ورك اندع عار سيت حي تدان و سناد كي 


بيش از حد.» جذب ادعاهاى مدعيان مهدويت شله اند و به ادعاهاى آنان اعتماد نموده اند. 


*. ياس و نااميدى: ياس از وضعيت موجودء سركوب خواسته ها و اميال» به ستوه مدن از وضعيت حاكمان و سختى شرايط 
زندكى» سومين علت مهدويت كرايى در طول تاريخ غيبت بوده است. عوام و بسيارى از انسان هاى زجر كشيده به جهت 
خستكى از وضعيت موجود جامعه واز طرفى اعتقاد به اين امر كه سرانجام جامعه به وسيله يك مصلح آسمانى به اصلاح و 
عدالت خواهد رسيدء به جايى رسيدند كه با كوجكترين نداى مدعيان مهدويت كه خود را مبشر و داراى رسالت آسمانى مى 
خواندند» جذب آنها شده و به آنان دل مى دادند» به عنوان نمونه نككاهى به ييروان محمد احمد سودانى» مدعى مهدويت در 


سودان» و وضعيت نابسامان آن دوران خود مويد اين است كه حكونه مردم به جهت نابسامانى هاء فقر» بيجاركى 


ص :/771 


و ظلم حاكمانء به راحتى سوى مدعى مهدويت كرايش بيدا نموده و تا ياى جان در كنار او ايستادند. 


لا-زم به ذكر است, هميلتون كيب با وجود آنكه از جهت ادوار شرق شناسى متعلق به دوره جهارم است و در دوره اى مى 
زيست كه شيوه يديدارشناسى ميان شرق شناسان متعارف بوده استء لكن وى نيز همجون شرق شناسان قرن نوزدهم» نكاهى 
تاريخى به شيعه و مهدويت دارد و آن را محصول جريانات اجتماعى و سياسى قرن دوم مى بيند و انديشه شيعه را درباره 


امامت و مهدويت تحت تاثير اديان ايران باستان و عرفان شرقى مى بيند. 


ص:/77 


ديدكاه آنه مارى شيمل درباره مهدويت 
اشار 6 


ص :71794 


مقدمه 


خانم آنه مارى شيمل(1١)‏ متولد ارفورت آلمان(7١٠٠7‏ _ 1977م)در نوزده سالكى أو «اتشكاء برلين دن رقع زباق عاق شرفي و 
هنر اسلامى فارغ التحصيل كرديد و در سال 0١‏ دكتراى خود را در رشته تاريخ دين از دانشكاه ماربوركك كسب نمود. وى 
فر هال 1589 سن ال ديدار اذ تر كيه بهخدت سال ..ه متظور تدزنن در دانشكاء اتكاراة دن انحا اقاضت كزيد ودر داشكاه 
فاق المناة» داتشكاه شازواية عكر «اتشكاد ها درس و اششويه كبن سه واكدرافض المشارى اناقل كفت اراز عجملة 
برجسته ترين شرق شناسان و اسلام شناسان معاصر بود كه در زمينه اسلام شناسىء عرفان اسلامى؛ تاريخ اديان» فرهنكك 
اسلامى» عرفان اسلامىء ادبيات و مولوى شناسى داراى آثار متعددى اسث. بعضى از محققان فهرست تاليفات او را به ١١‏ اثر 
تخميق زدة اند كدنه زبان هاى لمات اتكلسيى؛ تكن و قراتية توشكه شدة اسخد وى كيه زبان عاق متعده الجاطه داشة: 
سال هاى زيادى را در سرزمين هاى اسلامى سيرى نموده و با مطالعه و تحقيق» اطلاعات و آكاهى هاى زيادى را درباره 
فرهنكك, تمدن و آداب كشورهاى اسلامى به دست آوردء به طورى كه با خواندن آثار وى» حجم اطلاعات و آكاهى هاى 
كسترده وى درباره تمدن اسلامى هر خواننده مسلمانى را شكفت انكيز خواهد نمود. وى در هر زمينه اى از موضوعات 
الى كد مقاله ى كات 


55١ ص:‎ 


١-؟..؟-؟؟9١‏ أعمسطصطاطعك عنم ومعصطصطة. 


توشعهه خوائيد كان اثر خورةىزا شيراب نموده است و اين امر درباره همه آثار او صادق است. وى به جهت كوشش هاى علمى و 
فرهنكّى برنده جايزه صلح كتاب در سال فرانكفورت و بسيارى از جوايز بين المللى شده است و از جمله اسلام شناسانى 
است كه براى ايراد سلسله سخنرانى هاى كيفورد(1١)‏ با موضوع الكوشين يديدارشناسانه به اسلام) دعوت شدء كه آن سخترانى 
ها مرجي نورشع شدن يكن ان اخرين تالبنفاتك وى با عنواةة تين آياتك عداواندة كاه يديدارشناسانه به اسلام) كرديده 


است. 


بكى اذ آخريق آثار اوء كه براق شباغت شخصيتث» آثانغلمى وفعاليتث هائ ؟ وعشى اواسياز هفيلا اسث» كاب (ازند فى 
غربى» شرقى من'1(0) است كه تاليفى خود نوشت درباره زند كينامه اين انديشمند است. وى در اين اثرء به فعاليت هاء آثار و 
رخدادهاى هشتاد ساله حيات علمى خويش مى يردازد. علاوه بر آن براى بز ركداشت خانم شيمل در ايران» دو مجلس يادبود 
بركزار شده است كه موجب كرد آورى دو كتاب درباره او شده استء» يكى از آن دو در سال 178٠١‏ در دانشكاه تهران ب ركزار 
شد كه محصول آن كتابى با عنوان «عرفان يلى ميان فرهنكك ها)() كرديد. اين كتاب تشكيل شده از مجموعه سخنرانى هايى 
است كه ياره اى درباره شخصيت علمى خانم شيمل و ياره اى ديكر درباره موضوعاتى است كه مورد علاقه و دلدادكى او 


بوده است. دومين يادبود درباره او در شانزدهمين نمايشكاه بين المللى كتاب تهران 
ص:١؟7‏ 


-١‏ سخترانى هاى كيفورد ( 660/165 | 311010) ) مجموعه سخنرانى هايى است كه در سال 1884 ميلادى به ابتكار لرد 
كيفورد كشيش اسكاتلندى» در دانشكاه ادينبو ركك راه افتاد و در آن انديشمندان بزركى همجون ويليام جيمز» هانرى 
بركسوة» الفرة نورك وابنيده سيد حسين نصر و آنه مارى شيمل سختراتن كرده اتلد 

؟ آنه مارق شيعل» زند كى غرى: شرق من (خناطراث: آنه مارى شيمل )سيد سعيد:فيروزآبادى: نشر افكاره هران من 
ا . 


“- عرفان يلى ميان فرهنكك ها (بز ركداشت آنه مارى شيمل»» به كوشش شهرام يوسفى فر دانشكاه تهران» تهران» س 1787. 


در سال 178١‏ به وسيله وزارت فرهنكك و ارشاد اسلامى بركزار كرديد كه موجب نوشته شدن كتابى ديكر با عنوان «آشنايى از 


أن سوئ افق11031 كرديد كه مجموعه سكتراتى هاي رادو زمنه شيوه بتوهقى و شحفيت غلى وى دوير فى كيرف 


همجنين در زمينه آثار و تاليفات خانم شيمل كتابى با عنوان «افسانه خوان عرفان» به كوشش حسين خندق آبادى كردآورى 
شده است كه در آن به طور تفصيلى به كتاب شناسى آثار وى يرداخته شده است و كليه آثار اوء به فارسى و غير فارسى مورد 
برواسى و شتاسايى قران كرقته اسث:(ا)أعمعنية يكد كتاب شناسى خلاضه تر تيز ان آثان وى دو مقدمه كنات «ابعاد غرفاتى 
اسلام) اثر خانم شيمل به وسيله مترجم كتابء آقاى عبدالرحيم كواهى» كردآورى شده است كه تنها به بعضى از آثار مهم وى 


اشاره دارد. 
تاليفات آنه مارى شيمل 


.١‏ شكوه شمس0() (اين كتاب در زمينه شخصيت و افكار مولوى است كه همراه با مقدمه اى طولانى از سيد جلال الدين 


؟. ابعاد عرفانى اسلام(؟) (اين كتاب به بررسى تاريخ تصوف و مبانى آن مى يردازد)؛ 


ص :7537 


-١‏ آشنايى از آن سوى افق» مجموعه سخنرانى هاى سمينار بز ركداشت آنه مارى شيمل» مركز بازشناسى اسلام و ايران» تهران» 
س .١1"87‏ 

-١‏ همجنين كتاب شناسى اجمالى آثار آنه مارى شيمل در دو كتاب آمده است .١‏ افسانه خوان عرفان» تدوين حسين خندق 
آبادى» (مقاله كتاب شناسى آثار يروفسور آنمارى شيمل» تاليف خسروناقد)» موسسه دانش و يزوهش ايران» تهران» س 178١‏ 
صصص فود حة#؛ ؟ :شاي ال آن سوع افق مجنوعه سخراق هعاق مضيكان بز ركداشنت آله فارى اونا صن وصور 
“- آنه مارى شيمل؛ شكوه شمس.ء مقدمه سيد جلال الدين آشتيانى»؛ حسن لاهوتى؛ جاب سوم, علمى و فرهنكى» تهران» س 
37 . 


؟- آنه مارى شيملء ابعاد عرفانى اسلام» عبدالرحيم كواهى, دفتر نشر فرهنكك اسلامىء تهران» س //ا1. 


*. تبيين آيات خداوند: نككاهى يديدارشناسانه به اسلام(1) (اين كتاب با رويكردى يديدارشناسانه به شناخت ياره اى از 


موضوعات مهم اسلامى مى يردازد)؛ 


ع درآمدى بر اسلام(7) (اين كتاب به شناخت اسلام» شخصيت حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم» بررسى قرآنء فرقه 


ها و ياره اى از علوم اسلامى مى يردازد)؛ 

ه. محمد صلى الله عليه و آله و سلم رسول خدا() (اين كتاب درباره زندكى و شخصيت ييامبر اسلام است)؛ 

*. زن در عرفان و تصوف اسلامى (به تبيين شخصيت بعضى از زنان يزركك مسلمان از جمله زنان عارف مى يردازد)؛(2) 
/. نام هاى اسلامى (در باره نام فاع اسلافى ذو غراضة هاي متفاوت زتد كن مسلماتان توشنه شدة است) 1ه 


شيوه بزوهشى آنه مارى شيمل 


روش تحقيق و يؤوهش خانم شيملء طبق بيان وى در كتاب «تبيين آيات خداوند» يديدارشناسانه مى باشد. وى در آغاز اين 
كتاب بسيارى از شرق شناسان و اسلام شناسان را متهم مى كند كه همدلانه اسلام را نشناخته اند و بدون آنكه كتاب آسمانى 
مسلمانان (قرآن) و ديكر مبانى اصلى اسلام را بشناسند, به اين نتيجه رسيده اند كه اسلام در برابر مسيحيت بدعتى بيش نيست. 
وى در ابتداى كتاب «تبيين آيات خداوند: نككاهى يديدارشناسانه به اسلام) سخنى را از ريماروس» از مورخان ادبان درباره 


اسلام نقل مى كند: 


ص :757 


-١‏ آنه مارى شيملء تبيين آيات خداوند : نككاهى يديدارشناسانه به اسلام؛ عبدالرحيم كواهىء دفتر نشر فرهنكك اسلامى, 
ثهران: س ع/"؟ا. 

.171/8 آنه مارى شيمل» د رآ مدى بر اسلام» عبدالرحيم كواهى» دفتر نشر فرهنكك اسلامى» تهران» س‎ -١ 

*- آنه مارى شيمل» محمد رسول خداء حسن لاهوتى» علمى و فرهنكّىء تهران» س .١787‏ 

*- آنه مارى شيمل» زن در عرفان و تصوف اسلامى» مهدوى دامغانى» نشر تير» تهران» س 1717/84. 


ه- انه مارى شيمل» نام هاى اسلامى» كتابخانه ملى جمهورى اسلامى» تهران» سس / ١‏ 


من شخصاً متقاعد شده ام از ميان كسانى كه دين تركى (اسلام) را به داشتن اين و يا آن نقص متهم مى كنند, تنها معدودى 
قرآن را خوانده اند» و در بين آن تعداد معدود هم كه آن را مطالعه كرده اند. تعداد بسيار انككشت شمارى وجود داشته اند كه 


به كلمات آن كتاب معناى صحيح و وسيعى را كه شايسته آن استء بخشيده اند.(1) 


شيمل جكونكى توجه يافتن خود به شيوه يديدارشناسى را در شناخت اسلام؛ اين كونه نقل مى كند كه در سال ميلادى 
آنكاه كه در دانشكده الهيات آنكارا به تدريس تاريخ اديان مشغول بوده» روزى مشغول تدريس مبحث «راز هيبت و جلال» از 
دين يوه بزركك رودولف اوتو بوده كه يكى از دانشجويان مسلمان بلند مى شود و به او مى كويد. ما مسلمانان سال هاى 
زيادى است كه با اين بحثى كه شما نقل مى كنيد در فرهنكك اسلامى با عنوان صفات جلال و جمال آشنا هستيم و عارفان به 
آن تذكر داده اند. شيمل نقل مى كند كه سخن آن دانشجو وى رابه فكر برد و به اين نتيجه واداشت كه بايد در شناخت 
اسلام به سوى روش يديدارشناسى و رويكرد همدلانه از اسلام كام نهاد. از نظر او شايد تنها روشى كه بتوان به وسيله آن در 
يكك نكاه تطبيقى ميان مباحث مشتركك اديان به عناصر يكسان رسيد» همين روش يديدارشناسانه است.(')در واقع منظور شيمل 
اين بود كه در شناخت اسلام بايد با همزبانى و از ديدكاه يكك فرد مسلمان نككريست نه اينكه مانند بعضى از دين شناسان غربى 
مباحث اسلام را بر اساس شيوه تاريخى و زاويه ديد خود بشناسيم, بلكه به تعبير مارتين هايد كر جنكل را به وسيله يك جنكلى 
و يكك كوير را با يكك كويرى بشناسيم.20 


لازم به ذكر است كه شيمل در انتخاب اين روش 
ص :75 
-١‏ تبيين آيات خداوند : نككاهى يديدارشناسانه به اسلام» صص 97 - 8١‏ 


."١ تبيين آيات خداوند : نككاهى يديدارشناسانه به اسلام» ص‎ -'١ 


“- موريس كوروزء فلسفه هايدكرء محمود نوالىء انتشارات حكمت؛ تهران» س 179/8 ص 7". 


متاثر از اند يشمندان بز ركك ذيكرى ثيزيوذه كه ذو :دوران او از اين شيوه استفاده مى نمودند» از جمله اينكه رودولف اوتو» مير 
غنا لانم امن 3 لسوقء نكر رودم هائرى كزين وابفق اودركر فق التاسافااق اتوي اقيرة لاد اتموكة انده انا يمل 
در اتخاذ اين شيوه براى شناخت اسلام بيشتر تحت تاثير فريد ريش هايلر بوده كه شيمل كتاب «تبيين آيات خداوند» را به او 


هديه كرده و درباره شيوه يديدارشناسانه او مى كويد: 


نكرش يديدارشناسانه براى شناخت و درك بهتر اسلام كاملاً مناسب استء به ويزه الكويى كه فردريش هايلر در اثر جامع 


خويش صون و ماغيت ادياق؛ به وجود آووده اسث كه من تيز الكو اين كتاب را بر همان ساختار قرارداده ام.(١)‏ 


شيمل معتقد استء ياره اى از اسلام شناسان در شناخت اسلام از شيوه هاى ديكر استفاده نموذه اند كه هر جند آن روش ها 
مى تواند مفيد باشدء اما فهم دقيق اسلام نيازمند آشنايى با زبان اسلام» مطالعه دقيق متون اسلامى» دست نوشته ها و كتيبه هاء و 
آشنايى با زبان هاى محلى و فرهنكك هاى بومى است.(1) وى معتقد استء محقق بايد از كرايش ها و علايق شخصى خود 
نسبت به دين مورد مطالعه خود. فاصله كيرد و در شناخت آن از جشم يكك فرد معتقد بنكرد» وى در زمينه روش 


يديدارشناسانه فريدريش هايلر مى كويد: 


وى مى كوشد ابتدا با مطالعه يديده ها و سيس سطوح عميق تر و عميق تر بازتاب هاى انسانى در مقابل الوهيت (ذات الهى) به 
كانون يا قلب يكك دين وارد شود تا اينكه به درونى ترين امر مقدس هر دين دست يابد... بالاترين تجربه روحى و معنوى مى 


تواند با يكك موضوع (محمول) حسى شعله ور شود.(7) 
ص :750 
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بوك تبيين آيات خداوندك» ص ان 


استفاده از شيوه يديدارشناسى در بررسى اديان» فهنا كانه كه آنه مارى شيمل در شناخت اسلام از آن استفاده نمود» به 
صورت شيوه اى رايج در قرن بيستم استفاده شده است و يس از اينكه روش يديدارشناسى به وسيله فيلسوفان بزركى همجون 
هوسرلء كادامر» هايدكر و ديكر فيلسوفان معاصر به سرانجام فلسفى رسيدء دين يزوهان اين شيوه فلسفى را در دين شناسى, 
جامعه تتام و ذكر عر ضية هاى علوم انسانى به كار بردند كه از بيشكامان اين شيوه در تاريخ اديان مى توان به اتين زيلسون. 


مير جا الياده» رودولف اوتوء كرادوسن فان درليوء زوكو بليكرء هانرى كربن و توشيكو ايزوتسو اشاره نمود. 


با وجود اينكه اين روش به وسيله خانم شيمل مورد توجه قرار مى كيرد» اما با خواندن كتاب هاى وى به نظر مى رسد» روش 
او با روش افرادى همجون هانرى كربن در ياره اى از عناصر و ويزكّى ها متفاوت است. كربن در شناخت ديد كاه فرقه هاى 
اسلامى بيشتر به منابع كلاسيكك و آثار انديشمندان بزركك فرقه هاى متفاوت اسلامى كه در زمينه علوم اسلامى صاحب نظر 
بوده اند» رجوع مى كرد اما شيمل در ياره اى از آثار خود در بيان افكارء اعتقادات و انديشه هاى اسلامى تكيه بر منابع 
كلاسيك و قابل اعتماد اسلامى ندارد» بلكه به سخنان شفاهى و مشاهدات خود از آداب و سنن رايج ميان توده مردم (دين 
عوام) كه در روابط شخصى و مستقيم با مردم سرزمين هاى مسلمان به دست آورده. اكتفاء نموده استء به طورى كه اين امر 
موجب شده تا كاهى وى به نقل سخنانى درباره عقايد اسلامى كه براى ييروان آن تازكى دارد, استناد كند. 


خواندن آثار او كواهى مى دهد كه وى كاه در بيان اعتقادات مذاهب و فرقه ها به سخنانى استناد مى كند كه مورد وثوق 
نيست واو صرفاً آن ها را در بعضى از مجالس مذهبى ديده و يا شنيده است كه به بعضى از آن ها در رابطه با مسئله مهدويت 


و تشيع» موضوع مقاله كنونى» 


ص :772 


اشاره خواهيم نمود. شايد اكر اين دسته از مشاهدات وى در عرصه بوم شناسى و مردم شناسى مطرح مى كرديد» بر وى خرده 
كرفته نمى شدء اما وى آنجه را كه در بعضى از سرزمين هاى اسلامى همجون تركيه؛ هند» ياكستانء ايران و ديكر سرزمين 
هاى اسلامى ديده. در بيان اعتقادات رسمى فرقه هاى مذهبىء مورد استفاده قرار مى دهد و به عنوان عقايد آن مذاهب بيان 


مى نمايد. شيمل خود در اين باره مى كويد: 


اين سخنرانى ها نتيجه يكك عمر اشتغال من به زبان ها و ارزش هاى اسلامى بوده است و يا حاصل صحبت ها و مذاكرات 
متعددى كه با دوستان بى شمارى از ميان مسلمانان داشته ام خواه افراد بسيار عالم و تحصلى كرده و ييجيده در جهان اسلام و 
نيمكره شرقى و يا روستاييان ساده و بى سواد _ به ويزه خانم ها _ در ياكستان» هند و تركيه. آنان تا حدود زيادى الهام بخش 
استادان آكادميك و دانشكاهى من در رشته مطالعات اسلامى بوده اند.2)12 


قابل توجه است كه كتاب «درآمدى بر اسلام» از جانب اين اسلام شناس قابل تطبيق با كتاب «اسلام بررسى تاريخى» هميلتون 
كيب و كتاب «قلب اسلام» سيد حسين نصر استء اما تفاوتى كه ميان كتاب شيمل با آثار كيب و نصر ديده مى شود اين 
است كه آن دو به افكار بنيادى» كلا-مى و كلان مذاهب اسلامى نككريسته و كمتر به آداب و رسوم» سنت هاى اجتماعى و 
عادات متداول ميان جوامع مذهبى و تأثيرات فرهنككى اسلام بر جوامع يرداخته اند اما شيمل در اين كتابء علاوه بر اينكه كاه 
به مبانى فكرى و اعتقادى فرقه هاى اسلامى مى نككرد. مقدار زيادى به ديندارى و فرهنكك عمومى و همكانى توده مردم مى 
بردازد. در واقع مى توان يكى از فرق هاى عمده در اسلام شناسى كيب و نصر با شيمل را اين دانست كه آن دو با نكاهى 
تثوريكك و بيشتر كلامى به اسلام مى نككرند, اما 


ص :/ا71 
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يمل بيشتر با شيوه مردم شناسى و بوم شناسى با توجه به آثار فرهنكّى جهان اسلام در حوزه هايى جون هنر» معمارى» آداب 


ورسوم. زبان» عرفان» شعر» ادبيات و مانند آن به اسلام مى نككرد. 
نكرش آنه مارى شيمل درباره تشيع و مهدويت 


در ياره اى از آثار خانم شيمل در زمينه اعتقادات و افكار شيعه؛ از جمله درباره مهدويت و اعتقاد به مصلح جهانى اسلام 
سخنانى نقل كرديده است. وى به طور يراكنده در بسيارى از آثار خويش به ويه در كتاب «تبيين آيات خداوند)» و«درآمدى 
بر اسلام) به مسأله مهدويت اشاره مى كند و نكاتى را كه تا حدى برآمده از معلومات شفاهى و شنيدارى او استء نقل مى 
كند و تنها در بخش «تشيع و فرقه هاى مترتبط با آن» از كتاب «درآ مدى بر اسلام)» به طور منظم سخنانى را در زمينه مهدويت 


ابراز مى دارد. 
تفاوت شريعت و فرهنكى 


همانطور كه بيش از اين بيان شدء بخشى از اطلاعات وى بركرفته از نقليات و سخنان مردم و يا مشاهدات وى از ياره اى 
سرزمين هاى اسلامى و ديدن بعضى از آداب و رسوم متداول ميان مسلمانان سرجشمه مى كيرد كه اين دسته از سخنان 
شفاهى؛ آثار شيمل را آسيب يذير و در معرض سوء فهم قرار داده استء افكار و سنت هايى كه ريشه در منابع و متون دينى 
فريقين ندارد و صرفاً آداب و رسومى است كه با ككذشت زمان و با تكيه بر ريشه هاى فرهنكى و بومى در ميان مردم شكل 
كرفته است. در واقع خانم شيمل ميان شريعت يا آداب دينى با آداب و رسوم فرهنكى و قومى تفكيكك ننموده است و تصور 
نموده كه هر جه در ميان مردم رواج مى يابد و تبديل به عادت مى كردد» ريشه در شريعت و آداب دينى دارد. مثلا وى يس 


از بيان جشم زخم و تاثيرات نككاه در اسلام درباره برخورد خانم ها در نككاه به نامحرم مى كويد: 


ص :75/8 


قبلا راجع به جشم زخم سخن كفتم. در همين زمينه بايد از نيروى منفى و مخرب «نككاها كه در قرآن ذكر شده نيز ياد كرد..... 
اين قانون شرعى كه خانم ها مطلقاً بايد از جشم در جشم شدن با مردان غريبه يرهيز كنندء يادآور خطر نككاه استء از اين 
جهت برخى خانم ها براى اجتناب از اين قبيل تماس ها از عينكك هاى تيره استفاده مى كنند.(١)‏ 


در واقع ازاين سخنان كمان مى رود كه وى حتى عينكك زدن زنان را شايد امرى شرعى و دينى تلقى نموده است» در حالى 
كه اين مسأله امرى شخصى و فردى است. يا اينكه وى بدون دليل ورود زنان به زيارتكاهها رادر زمان باردارى امرى ممنوع 
تلقى مى كند: «در خلال باردارى» خانم ها از ورود به زيارت كاههاى اوليا و بزركان نيز محروم هستند).(71) 


همجنين وى در كتاب تبيين آيات خداوند در بخش جنبه هاى مقدس و حيوانات و كياهان درباره اسبى كه حضرت مهدى 


عجل الله تعالى فرجه الشريف آن سوار مى شود اين سخن را نقل مى كند: 


در بين كروه هاى شيعىء اين اعتقاد رواج دارد كه در آخرالزمان» وقتى حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف به زمين 
نزول مى كنندء بر يكك اسب سفيد سوارندء بنا براين همه ساله در مراسم عزادارى ماه محرم» اسب زيبايى را كه ياهايش را با 
حنا رنككين كرده اند با نام ذوالجناح به راه مى اندازند تا به تصور عوام» جنان جه حضرت به ناكاه ظهور فرمودند, اسب ايشان 


زين كرده و آماده باشد. مومنين با تقوااين اسب را لمس مى كنند تا از بركات آن بهره مند شوند.0) 


همجنين در بخش ديكرى از كتاب مذكور هنككامى كه درباره جايكاه و موقعيت عدد جهل در ميان مسلمانان به صورت 
تفصيل سخن مى كويد مطلبى را درباره مدت خلافت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف نقل مى كند كه شايد با تفكر 


و روايات شيعه سا زكار نباشد: 
ص :759 
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بوك تبيين آيات خداوند» ص ٠048‏ . 


مسلمانان معتقدند كه حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در آخر زمان» يس از اينكه جهل خليفه حكومت كرده اند 
ظاهر خواهد شد و به مدت جهل سال حكومت خواهد كرد.(١)‏ 


جايكاه اسطوره شناسى در انديشه آنه مارى شيمل 


شيمل در بخش ديكرى از كتاب تبين آيات خداوند؛ به صورت مفصل در مورد اسطوره هاى موجود در فرهنكك اسلامى 
سنو انبر دااع انكر اسان الجابزةضظ دجي ركه دا سبو عر ري يواد ون لكل كنا يله كا در لاد 
باره اى از اين اسطوره ها همجون افسانه هاى خدايان و واسطه هاى الهى كه در اديان اسطوره اى و غير سامى به جشم مى 
خورد وجود نداردء اما ياره اى فيك هيوق اساطير انسان شناسانه و آخرت كرايانه وجود دارد. وى معتقداست در اسلام؛ 
اساطير درباره آخرت بسيار زياد است و به دليل اينكه در قرآن به اين موضوع و نيز سرنوشت افراد در دنياى ديككر بسيار فراوان 
برداخته شده استء از اينرو اسطوره ها در اين عرصه ترويج يافته استء به طورى كه عده اى از افراد داستان هايى را درباره 


بهشت و جهنم و رخدادهاى آن ساخته اند. وى در اين باره مى كويد: 


دستمانه اساطير مريوط .بيه الخرث سيان قوى اسقة زيراقرآنة سيان تاديد ابى سحت ون سرتوشت اقزاد دن نتيا ديكر ف 
يردازد. ازاين روى مفسرين و شعراى خيال يرداز هر دوء در اين زمينه با سرزمين حاصلخيزى مواجه مى شدند كه مى توانستند 
ذن اهمه كونه افكار و تخيلاات خويش را يرورش دهند,. مطالبى از قبيل جزئيات ابزار و وسايل اخروى (كتب اعمال» 


ترازوهاى ميزان و سنجش خوب و بدء يل صراط 


16٠١ ص:‎ 


"18 تبيين آيات خداوند» ص‎ -١ 


و غيره) و داستان هاى مفصل و دلنشينى راجع به خير و خوشى بهشتيان و عذاب و شكنجه وحشتناكك دوزخيان.10) 


شيهل بسن أ اننكه به.بيان اساطير اخروى دن قرآن اشازه من كند كة سرمتشأ ياره اى از داستان هاو تقليات كرديد» مواردي از 
مسائل مهدويت عليه السلام را از جمله مصاديق اسطوره كرايى مى داندء از جمله اينكه كفته شده: وى (امام عصر عجل الله 
تعالى فرجه الشريف ) خواهد آمد و دجال را شكست خواهد داد. او معتقد است تا زمانى كه اين داستان ها با اطلاعات و 
آيات قرآنى تايبيد نكردد» بايد يشتوانه و عامل به وجود آمدن آن ها را فلاسفه و متصوفه تلقى كنيم. وى دراين باره مى 


كويد: 


مطلب اضافى خاصى هم در مورد مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء رهبر هدايت يافته اى از خاندان بيغمبر صلى الله عليه و 
آله و سلم كه قبل از انتهاى عالم ظهور خواهد كرد براين داستان ها افزوده شد. وىء يا عيسى مسيح عليه السلام كه آمدن 
مجدد او هم به دهه هاى آخر عمر جهان مرتبط دانسته شده. بالاخره بر دجال بيروز خواهند شد قبل از اعلام بعثت اخروى 
(قيامت) مدت كوتاهى بر جهان حكومت خواهند كرد تا صلح و آرامش را به جهان بازكردانند. مادامى كه اين كونه اساطير 


أ نظو اوابى دسقة ال افكانو اعتقتاداك بر اثر عوامل نووان ستاحي و اسطورة عاق فروع و تتفي سلماثاة بهوجود آمده 
است. البته در اينكه ياره اى از افكار و سخنانى كه درباره علادئم ظهور و يا ويزكى هاى يس از ظهور كفته شده و داراى 
وثاقت و اعتبار هم نيستء ريشه در اسطوره كرايى و آركى تايب ها دارد» ترديدى نيستء اما اينكه هر مسأله مربوط به موضوع 
مهدويت را كه با هندسه ذهنى خانم شيمل سا زكار نيست» 


10١:ص‎ 
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برتافته از روحيه اسطوره كرايى و روحيه جمعى دينداران تلقى كنيم, بسيار نابجا و دور از باور دينى مسلمانان خواهد بود. 


شيمل در راستاى تاثير اسطوره در تفكر مسلمانان به بعضى از ديكر موارد از جمله اسطوره هايى كه ييرامون شخصيت نبى 
اكرم صلى الله عليه و آله و سلم استء اشاره مى كند. وى از ياره اى انديشمندان متجدد ياد مى كند كه در تلاش براى زدودن 
جنبه هاى غير واقعى و اسطوره اى از شخصيت ييامبر هستند و در ادامه مى كويد: آيا بهتر نيست تا به جاى بيان و نقل جنبه 
هاى غير طبيعى و اسطوره اى از زندكى و شخصيت بيامبر براى فرزندانمان» به بيان ماهيت عقلا-نى و منطقى ييام ييامبر 


لازم به ذكر است كه با خواندن بخش مذكور از كتاب خانم شيمل و تحليل اسطوره كرايانه اى كه از ياره اى افكار و انديشه 
هاى مسلمانان ارائه مى دهدء مى توان تفاوت روش يديدارشناسانه او را با روش يديدارشناسانه هانرى كربن دريافت. كرين 
هيجكاه اين بخش از انديشه هاى مسلمانان را برآمده از اسطوره كرايى نمى دانستء بلكه اين افكار را با تكيه بر مبانى عرفانى 
و باطنى تحليل و تأويل مى نمود به طورى كه اين انديشه ها او را به وجد و سر ذوق مى آورد. اما در برابر» خانم شيمل نيز با 
وجود آنكه با افكار و انديشه هاى موجود در سنت عرفانى مسلمانان آشنا استء اما تحليلى را كه از اسلام مى يسنددء 


رم زكشايانه و اسطوره زدايانه و در تقابل با رويكرد يديدارشناسانه و تاويلى كربن 


ص: 107 


١-١‏ تمايلى نيز در جهت اسطوره زدايى داده هاى قرآنى و حتى بيش از آن داستان هاى مشهور مرتبط با شخص ييامبر صلى 
الله عليه و آله و سلم وجود داشته است ... متجددين مسلمان كم و بيش به انتقاد از اشعار مولوديه حضرت رسول صلى الله عليه 
وآله وسلم يرداخته اند كه در آنها كفته مى شود جككونه همه مخلوقات عالم وجودء به اين طفل تازه متولد شده كه همجون 
رحمتى براى عالميان فرستاده شده بود (انبياء» آيه )٠١/‏ تبريكك مى كفتند» در حالى كه يرند كان و جانوران نيز در اين جشن 
و تحسين شركت داشتند. آيا اين كارى غير منطقى و خلاف عقلء و بلكه حتى خطرناكك نبود كه به عوض تأكيد روى ماهيت 
عقلا-نى و منطقى ييام ييغمبر صلى الله عليه و آله و سلم و اوصاف اخلااقى آن جناب كه انسانى واقعى و ملموس بود و براى 
هدايت جامعه و امت خويش به سوى يكك زندكى اجتماعى و فرهنكّى بهتر و متعالى تر آمده بود به كودكانمان اين كونه 


افسانه هاى اساطيرى را ياد دهيم؟) ) تبيين آيات خداوند» ص م 


سسا. 
امامت در انديشه شيعه 


شيمل درباره مفهوم رهبرى و ولايت آسمانى برامت يا جامعه از انديشه شيعى ياد مى كند و بنا به تصور رايج و غلطى كه در 
بسيارى از شرق شناسان قرن نوزدهم و نويسند كان دائره المعارف ها ديده مى شودء بيان مى دارد كه در تفكر شيعه مسأله 
امامت و رهبرى جامعه از محمد بن حنفيه فرزند امام على عليه السلام آغاز كرديد و سبس در ميان شيعيان اماميه تبديل به 
اعتقاد يافتن به «امام غائب» كرديد. به نظر مى رسد شيمل نيز همجون بسيارى از اسلام شناسان غربى كه در تحليل موضوع 
مهدويت به ريشه ها و بنيان هاى اعتقادى آن در متون دينى نمى يردازند» به تاسى از آنها در بيان تاريخ مهدويت به دنبال قيام 
مختار و محمد بن حنفيه مى رود و سيس نيز متوجه فرقه اسماعيلى مى كردد» كويى كه صرفاً بايد مهدويت را در تاريخ 


سياسى و تحولات اجتماعى قرن دوم جست. شيمل در كتاب خود در اين باره جنين قضاوت مى كند: 


تركباتزوانى الى روانم لواناهلااسودس ون الحاقم قدية مور ان كرو و مسعايا نا( فق رهير كن بنك ا جابعة بن نكا 
مدت مديدى را در خفا وغيبت به سر برده» از موضوعاتى است كه در تاريخ بشرى صورتى قديمى دارد» مطلبى كه نخستين 
بار در مورد يسر على عليه السلام» يعنى در مورد محمد بن حنفيه (متوفاى اعتقاد كسترده به مراجعت اين فرد 
فورساة ت كسميولك تصور عن شودتدر غاري ند كن عى كد دور ساق خيعانة رطيكد فهو وانتقدها اكه درون نيان 
دوازده امامى به ايجاد طرز تفكر «امام غائب» كه در انتهاى زمان ظهور خواهد كرد تا جهانى را كه ير از ظلم و بيداد شدهاز 
عدل نواه بر بع اجانية 11 


شيمل در ادامه؛ در بيان اعتقاد به مفهوم 
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امامت و ولايت اشاره به تفكر فرقه اسماعيلى مى كند و مى كويد: آنها اين امام را غائب نمى دانندء بلكه او را شخصى مى 


دانند كه به عنوان امام زنده است كه علاوه بر رهبرى دنيوى» رهبريت معنوى را هم به عهده دارد. وى در اين باره مى كويد: 


در بين اسماعيليه اين امام غايب نيست كه در كانون توجه و تمركز امت استء بلكه شخصى است كه به عنوان امام حى و 
حاضر و زنده تلقى مى شود. آنجه آنان «امام حاضر) مى خوانند نه تنها رهبر دنيوى» بلكه يبشواى معنوى و روحانى ايشان 
است كه از طريق وى نور الهى جلوه و درخشش مى يابد... و حامل خير و بركات معنوى است. از همين جهت نيز در مورد 
مسلمانان اسماعيلى مذهب از واه سلطنت مقدس استفاده مى شود. در حالى كه اين مفهوم براى اسلام تسنن كاملا بيكانه 
است.10) 


شيمل در امامت و رهبرىء به نقش علماى دينى در تفكر مسلمانان اشاره مى كند و با تكيه بر حديث «العلماء ورثه الانبياء» 
غالمان وارثان بباميزان هده يراق انان تقض تفسر كرى شريعت اسالاس وسترليت سفنو تكيدارى قاتون وسنت اله .را 
قائل است.(7) وى در اين راستا شخص «مجتهد» را در فرهنكك شيعه همان جانشين مقام امام مهدى عجل الله تعالى فرجه 


الشريف و مسئول تصميمات فقهى در جامعه مى داند؛ در اين باره مى كويد: 


در بين شيعيان دوازده امامى» شايد بتوان «مجتهد» را يكك روحانى ناميد» زيرا وى به كسترش حكمت امام غائب و هدايت 
جامعه در تصميمات فقهىء بر مبناى يكك بصيرت عميق تر دينى» كمكك مى كند.20 


لذزم باذك ابن كدشيمل تحليل ختوددرا 
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1( درجامعه كسترده اسلامى» نقش اساسى متعلق به علماى دينى استء فقهاى الهى و مفسرين شريعت اسلامىء؛ زيرا در 
حديثى آمدة ١‏ العلماء ورثه الاتبياء؛ علماء جاتشيتان انبيا هستند ) . آثان مسئول حفظ و نكهدارى قانون الهى و سنت اند. از اين 
روى آنان در حفظ و ثبات امت اسلامى سهم داشته اند هر جند كه به ويه در دوران جديدء به عنوان افرادى سرزنش شده 
اند كه در مقابل نوسازى جامعه اسلامى و تطابق آن با ارزش ها و رسوم متفاوت عصر جديد مقاومت مى كنند» ( تبيين آيات 
خداوند» ص 8١7‏ ). 


بوك تبيين آيات خداوندك» ص 6. 


درباره ارتباط ميان تفكر مهدويت با جريان محمد بن حنفيه كه در غالب آثار شرق شناسان قرن نوزدهم تكرار شده» در كتاب 


«د رآ مدى بر اسلام» نيز بيان مى كند و همجون آنان بر شيوه تاريخى تكيه مى كند. وى در اين باره جنين مى كويد: 


با كمال تعجب اولين نطفه هاى عقايد و افكارى كه بعدها عقايد كلامى شيعى شناخته شده. حول محور على عليه السلام و يا 
دو يسر وى از نسل فاطمه عليها السلام يعنى نوه هاى حقيقى ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و سلم دور نمى زندء بلكه 
بيرامون شخصيت يكى ديكر از يسران على عليه السلام كه از همسرى غير از فاطمه عليها السلام بود يعنى محمد بن حنفيه دور 
مى زند.10) 


شيمل عحملد بن حنفيه را موسس .و بتبان كذار عقايد كلام شيعة :من ذاند ويراين باون است كه انديشه: هاى اعتقادى و 
كلامى شيعه از جريان سياسى كيسانيه و قيام مختار شكل كرفته است. به طورى كه اظهار مى دارد» براى او بسيار عجيب است 


البته شايان ذكر است كه بر خلاف تصور شيملء» كه تدوين افكار شيعه را با قيام مختار و فرقه كيسانيه مى داند» تاسيس انديشه 
هاى كلامى شيعه از زمان امام على عليه السلام و جريانات به وجود آمده يس از وفات ييامبر و بر اثر اختلاف بر سر خلافت 
امام على عليه السلام شكل كرفته است. در واقع جريان اساسى اعتقادات كلامى شيعه بر محور شخصيت امامان و ييشوايان 
شيعه است و از زمان حيات امام على عليه السلام آغاز شده است و بر خلاف كمان او تاسيس عقايد شيعه از امام على عليه 


السلام و سيس امام حسن عليه السلام و امام حسين عليه السلام آغاز كشته و يس از آن در ميان فرزندان 


١00: ص‎ 


١-١‏ ... مختار يكى از هواخواهان محمد بن حنفيه اين خبر را يخش كرد كه وى از دنيا نرفت و بلكه در نقطه اى از كوه ها در 
حال حيات به سر مى برد و قبل از روز رستاخيز به عنوان مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف راجعت خواهد كرد تا زمين را 
كه ير از ظلم و بيداد شده بود ازعدل و داد ير كند. اندكى بعد اعتقاد به مراجعت محمد بن حنفيه به اعضاى ديككر خاندان 
على عليه السلام نيز منتقل شدء و يا اكر صحيح تر بككوييم به آن عضو از اهل بيت عليه السلام كه از طرف ييروان و طرفداران 
خود آخرين امام قلمداد مى شد حال خواه او امام ينجم بود يا هفتم و يا دوازدهم» ( درآمدى بر اسلام» ص 184 ). 


امام حسين عليه السلام» نهادينه شده استء و قيام مختار و سيس جريان كيسانيه تنها يكى از آن جريانات انحرافى بوده كه 
همجون بهائيت و بابيت در دوره جديدء» خود را به شيعه تحميل نموده و در حاشيه اعتقادات شيعه قرار كرفته استء. نه اينكه 


شيعه با مختار و فرقه كيسانيه شكل كرفته باشد 


به نظر مى رسد با وجود آنكه شيمل روش خود را در اسلام شناسى مبتنى بر يديدارشناسى مى داندء اما به اين روش كاملا 
وفادار نمى ماند و تحليل تاريخى او درباره مهدويت خود بيانكر اين است كه او تحت تاثير شيوه تاريخى ديكر مستشرقان بوده 
است. همانطور كه بيان شدء يديدارشناسى خانم شيمل بسيار متفاوت از ديد كاه ديكر يديدارشناسان است و در تحليل 
مهدويت تفاوت زيادى ميان سخنان او با ديكران به جشم مى خورد. به عنوان نمونه كربن در تحليل مهدويتء به اهميت و 
ارزش اساسى آن در عرفان اشاره مى كند و هيجكاه از آن تحليل تاريشى ارائه نمى دهد. وى مهدويت را بنيان معرفت شئاسى 
شيعه و ركن اساسى رويكرد عرفانى و حكمت معنوى شيعه تلقى مى كند و بيش از آنكه مهدويت را متاثر از جريانات سياسى 
قرن دوم هجرى و جنبش هاى سياسى بداند» آن را يايه استوار فكر شيعه تلقى مى كندء به همين جهت در سنجش سخنان 
كربن با شيملء نككّاه تاريخى شيمل به مسأله مهدويت آشكار و هويدا است و در نككرش او مهدويت از منزلت ويؤه اى 
برخوردار نيست و تنها يكك آموزه و مولفه در كنار ديكر اعتقادات شمرده مى شود در حالى كه در نزد كربن» مهدويت تنها 
يك مولفه و آموزه دينى نيستء بلكه يكك ركن و ستون معرفت شناسى معنوى شيعه را تشكيل مى دهد كه با نبود آن عرفان و 


حكمت شيعى فرو مى ريزد. 
فرقه هاى شيعى 
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صورت منظم و كلاسيكك بيرامون شيعه و فرقه هاى شيعه سخن كفته استء كتاب «درآمدى بر اسلام» است. وى در آنجا يبس 
ازاينكه باور اصلى و مشتركك شيعه را اعتقاد به خلافت و جانشينى امام على عليه السلام يس از وفات ييامبر اكرم صلى الله عليه 
و آله و سلم.ء مى داند» بيان مى دارد كه اين منصب يس از امام على عليه السلام» طبق تعيين ييشينء به عهده فرزندان امام 


كذارده شده است. وى در اين باره مى كويد: 


مطابق عقيده شيعه» محمد صلى الله عليه و آله و سلم كمى بيش از رحلت خويش. على عليه السلام را رهبر امت اسلامى كرد 
واو وا جا فس ادس رع اس و عفن انما قثن بعك بصي كتسقي ذا ولاد شين حامى اانه كداا دشن سيج تندائلة 
به نوبت آن را به ارث مى برند» هر جند كه اعتقاد به مقام و مرتبه خاص خانواده على عليه السلام به اشكال مختلفى بيان 
كرة ينه اسع,1 11 


وى يس از تعريف شيعه؛ به ترتيب به فرقه هاى شيعى از جمله كيسانيه» زيديه و اسماعيليه و اماميه اشاره مى كند و معتقد است 
وجه مشترك تمامى فرقه هاى شيعى _ به جز زيديه - اين است كه نسبت به سه خليفه نخست, حالت تبرى و بيزارى 
دارند.72) 


وى درباره اعتقاد اماميه به امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مى كويد: 


تشيع دوازده امامى از سال ١6١‏ ميلادى» دين رسمى ايران بوده امت اسن مذهب بر مبناى اعتقاد به امام غايبى كه از غيب بر 


جهان حكم مى راند قرار دارد. منصب الهى وىء در غياب ايشان را مجتهدين و يا 
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١-1‏ در نزد تمام كروه هاى شيعى مرسوم است كه سه خليفه اول را طرد (تبرى) نمايند» زيرا كه بر طبق اعتقاد يبروان و شيعيان 
على عليه السلام آنان غاصبين منصب خلافت _ كه بدون شكك براى حضرت على عليه السلام مقرر شده بود» شناخته مى 
شدند . ازاين روى اسامى ابوبكر؛ عمر و عثمان در بين شيعيان به جشم نمى خورد. زيديه هاى جديد از اين تبرى خوددارى 
مى كنند. اين كنار كذاشتن سه خليفه اول و حتى سبو دشنام دادن به آن ها (كه به هر حال جزء اولين كروند كان به اسلام 
وازاصحاب محترم ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و سلم بودند)» است كه يكى از موانع سخت نزديكى بين شيعه و سنى را 
به وجود آورده است. تمايل و رغبت نسبت به على عليه السلام و اهل بيت ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم نيز در بين بسيارى 


علماى مذهب بيان مى كنند... مطابق اعتقاد شيعيان» امام مخزن يكك جوهر درخشان الهى است كه نسل به نسل به ارث مى 
رسد.(١)‏ 


نور دراو مى درخشدء جانشين خود مى كند يا اينكه اين نور به طور طبيعى به فرزند و امام بعدى منتقل مى كردد: 


اين نور به طور اتوماتيكك (خود به خود) به اولين اولاد يسر وى منتقل مى شود.(7) 


از جمله مذاهب شيعه كه مورد توجه شيمل قرار كرفته» فرقه اسماعيلى است كه درباره مفهوم امامت و اعتقاد به حضور امام در 
هر دوره اى نظركّاه خاصى دارد. وى به صورت خلااصه به بيان افكار آنان همجون روحيه تاويل كرايانه شان از آموزه هاى 
دينى» جكونكى تفسير قرآن و آداب دينى؛ و نككرش آن ها درباره مفهوم امام مى يردازد واز بعضى شخصيت هاى دينى آنان 
نام مى برد. وى همدلانه تفسير آن ها از نيايش و عبادت را توضيح داده و بيان مى دارد كه از منظر اسماعيليه؛ امام در قيد 


حيات است و مركز حقيقى دين است.10) 
از جمله ديكر مذاهب كه درباره مهدويت نظركاه خاصى دارند و مورد توجه شيمل قرار 
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3 درآمدى بر اسلام» ص ف 

- شيمل در توضيح افكار اسماعيليه مى كويد: ١‏ ناصر خسرو ... يكى از بزركترين نمايند كان فلسفه اسماعيلى است كه اين 
درونى شدن تكاليف يكك فرد مسلمان را به نحو زيبايى مشخص كرده است: معناى خارجى يا بيرونى نمازء صلوات» عبارت از 
يرستش و نيايش خداوند از طريق وجه دنيوى وجود انسانى استء با جرخاندن بدن در جهت نماز كه كعبه خانه مقدس 
خداوند متعال در مكه مى باشد و ليكن معناى روحانى و معنوى نماز عبارت از نيايش و عبادت خداوند از طريق روح متفكر 
آدميان خانه خداستء خانه اى كه در آن دانش الهى سكونت دارد»ء وآن امام حقيقت سلام الله عليه است)» ( درا مدى بر 


اسلام» صص ١288‏ - ع18 ). 


كرفته» فرقه بابيه است. همانطور كه شيمل اشاره مى كند» على محمد باب خود را باب يا (درب) خداوند مى دانست كه 
مومنان از طريق او مى توانند با خداوند ارتباط برقرار كنند.(١)‏ وى جريان بابيه را از جريان هاى مذهبى قرن نوزدهم مى خواند 


و درباره آنها مى كويد: 


فو أيواة توقية توصبو جز افد جاربالا جد وى ره وسار ناو كد اسلو قي مر ملاس كارن اكه و ا 
جد يل خركتك يابيه بوذ كه ونجة تسمية 01 تحنيخ بود كه بتباتكذان ابن تج ركنه» سيد على مخعمك تبويزى :دو سال 1892 ملادف, 


خود را باب «درب» معرفى نمود تا از آن طريق مومنين بتوانند به حضور خداوند برسند.(7) 


كس دأس| ٠‏ ىله 


شيمل در بيان افكار فرقه بابيه مى كويد جون باب تصميم داشت تا زنان را از قيد حجاب آزاد سازد, از اينرو زنان از مدافعان 
على محمد باب بودند» در حالى كه زنان در دوره قاجار بسيار سنتى و وفادار به مذهب بودند و وضعيت فكرى و انسان شناسى 
آن دوران اصللاً قابل مقايسه با وضعيت كنونى نيست. او كشته شدن شاعره اى به نام «طاهره قره العين» را كه از طرفداران فرقه 
بابيه بود» دليل بر طرفدارى زنان از على محمد باب تلقى مى كند و مى كويد؛ حركت بابيه با خشونت كامل در ايران سركوب 
شد. شخص باب و مومنين وفادار به وى» عمدتاً قتل عام شدند. يكى از آنان شاعره بسيار حساس و نازكك دلء طاهره قره العين 


(متوفاى 1887م) بود: 
ص:709 


ص 7ه آمده است: «شما اول هستيد كه به من مومن شله ايد من باب الله هستم و شما باب الباب ...). 
ص و يد كه به من مومن شده ايد من باب الله هستم و شما باب لباب 


7- درآمدى بر اسلام» ص ا/ا١ا.‏ 


برخوردارى از يكك آزادى و فعاليت بودند» بسيار جذاب مى نمود.(١)‏ 


او در انتهاى بخش «تشيع و فرقه هاى مرتبط با آن» به فرقه بهائيت» يكى ديكر از فرقه هاى جديد التاسيس در زمينه مهدويت» 
اشاره مى كند و درباره آنها مى كويد: فرقه بابيه در آغاز كار خود را وفادار به جارجوبه اسلام شيعى با رويكرد عرفانى مى 
دانست» اما جانشين بابء (بهاء الله) فرقه خود را به صورت راديكال تر و افراطى تر تاسيس نمود و شريعت اسلام را منسوخ مى 
دانست و خود را بيامبرى ديكر يس از حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم مى خواند, به همين جهت اين مذهب 


نتوانست قابل يذيرش قرا كيرد: 


جانشين بابء بهاء الله (متوفاى 05 نهضت مزبور را در جهتى راديكال تر رهبرى كرد. ييروان آن (بهاييان) رابطه خود با 
اسلام را همانند رابطه مسيحيت با يهود مى دانند. قوانين اسلامى از نظر اين ها متوقف و منسوخ كرديده و... از آنجايى كه 
آنان مدعى هستند دين ايشان يس از حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم (خاتم ييامبران) ظهور كرده؛ لذا از نظر شريعت 
اسلامى» هر اندازه هم كه افكار و عقايد آنان بلند و عالى باشدء باز قابل يذيرش نيست.750) 


در يايان بايد خاطر نشان ساخت كه با وجود آنكه خانم آنه مارى شيمل از اطلاعات كم نظيرى درباره اسلام و اديان 
برخوردار است و بخش زيادى از عمر خود را در شناخت اسلام و فرهنكك اسلامى صرف نموده است كه با سنجش ميان آثار 
أوبا ديكر شرق شتاسان اين ام محسوس و اشكان عن كردق انا كاد يه تظرمى وسدء اكاهن خاي شيمل دزيارة تجدن 


اسلامى و آموزه هاى اسلام» عميق و 
ص: 72٠‏ 


.171- 1177 درآمدى بر اسلام» صص‎ -١ 


7 درآمدى بر اسلام» ص ١7‏ . 


دقيق نيست و او در ياره اى از موارد بر اساس اطلاعات شفاهى و غير مستند سخن كفته است. به علاوه على رغم اينكه وى 
روش خود را در اسلام شناسى يديدار شناسانه مى داند» اما به نظر مى رسد در بعضى موارد نسبت به اسلام همدلانه و از منظر 
بكك مسلمان نمى نكرد وانة جائ :وفاذارئ بة.شيوه بدانذارشتاسئ نه سوى شبيوه تاريكن كرايشن هذا مى كنذء.به طوزى 5ه 


اين امر بعضى از داورى ها و نتيجه كيرى هاى او را آسيب يذير ساخته است. 


"2١: ص‎ 


ص :7237 


ديدكاه مونتكمرى وات درباره تشيع و مهدويت 
اشار 6 


ص :7217 


مقدمه 


از جمله شرق شناسان برجسته معاصر ويليام مونتكمرى وات(١)‏ است. وى متولد اسكاتلند است و در رشته فلسفه تا مرحله 
دكترى تحصيل نموده است و رساله دكترى او با عنوان «جبر و اختيار در آغاز اسلام» درباره موضوعى كلامى است كه از 
مسائل مطرح در قرون اوليه تاريخ اسلام بوده است. وى يس از تحصيل به عنوان يكى از دست ياران اسقف انككليكن - وابسته 
به اكلساق برو سهان اتكليسس ددر ييث المقوسن نه ذوهقن رداق و عمال 1387 اسيك رفس يخنى تطالدات عر و 
البلا كن داتشكاة ادشير كك دسث يافث. مو نتكمرئ وات داراى تاليفات زيادى است و غالب آثار او درباره تاريخ اسلام و 
خصوصاً فرهنكك و تمدن اسلامى در دو قرن نخست اسلام است و همانطور كه از عنوان رساله دكترى او بيداستء بيشتر به 
تحقيق درباره تاريخ و فرهنكك اسلامى در قرون اوليه يرداخته است. به هر ترتيب آنجه كه مسلم استء احاطه و اشراف او به 
تمدن و فرهنكك اسلامى است و اينكه وى از جمله اسلام شناسان ير تاليف است كه در سن 41 سالككى در سال 1780 شمسى 


دار فانى را وداع كفت. 

كتاب شناسى 

از جمله آثار وى در زمينه اسلام شناسى مى توان به موارد ذيل اشاره نمود: 
.١‏ محمد در مدينه؛(7) 

؟. محمد در مكه؛() 

*. فلسفه و كلام اسلامى؛(؟) 


ص :775 


-١‏ 3لا لاع مزه وغخصهالا ملت[ انالا 

؟- تمألع1لا غ3 30 ططخ لانالا. 

وععع1ظ غ3 30 لومخ طاناالا. 

ع- اين كتاب با عنوان انكليسى ل17©01001] 3000 /[17م 01111050 15131101 به زبان فارسى با عنوان كتابشناسى ذيل ترجمه 


شده است: فو ل كمروض وات» فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» انتشارات علمى و فرهنكّى» تهران» سس رده 


؟. علم و عمل غزالى؛(1١)‏ 

ه. تأثير اسلام در ارويا؛(؟) 

#. برخورد آراى مسلمانان و مسيحيان؛0؟27) 

/. محمد ييامبر و سياستمدار؛ 

4 تاريخى از اسيانياى اسلامى؛ 

4. دوره تشكل انديشه اسلامى؛ 

6 اسلام و 0 جامعه؛ 

.١‏ كذشته شكوهمند اسلام؛ 

". بنياد كرايى و تجدد؛ 

.٠‏ مقالات متعدد در دائره المعارف اسلام.(6) 


قريب به اتفاق تاليفات مونتكمرى وات درباره اسلام و فرهنكك اسلامى است و با خواندن آثار او احساس مى شود كه وى 
نسبت به ديككر دين يزوهان و اسلام شناسان غربى از مطالعات منظم و عميق ترى برخوردار است. از جمله تاليفات وى درباره 
تشيع و مسأله مهدويت بايد به كتاب فلسفه و كلام اسلامى اشاره نمود. وى در اين كتاب به بيان افكار و انديشه هاى بسيارى 
از فرقه ها و جريانات كلا-مى و اعتقادى قرون اوليه اسلام, از جمله خوارج» مرجئه؛ معتزله» اشاعره» تشيع» نهضت ترجمه و 
اسال اذ اشازه تموذه اسة :اق خواتدن كتات مذكوز به خويى استناط مى شود كه وق دربازه فرقه عا و ملل و تخل اشراف 


كامل داشعه و از مطالعات عمق كر سيك يه ذيكر شرق 


ص :720 


. ١ © 1315 300 ام 01 ع13616م‎ - 663231|1-١ 

اخاايخ “كناف يا عنوان كتابشاشى ديل ترعدية اناده اسك مو نتكمرى وات» تأثير اسلام در اروياء يعقوب آرندء مولى» تهران 
1 

مد ارب كاين باعنواق كنا بشتاسى شرل # شي لها بيك اموتتكمرع واك ركوو اراق سلماناة و شان 'محدد مصيية 
آرياء دفتر نشر فرهنكك اسلامى» تهران» س .١19‏ 

؟- لازم به ذكر است كه زند كينامه مونتكمرى وات در كتابى خود نوشت با عنوان 15/311 15 ]1173 /نأ 5035 156 


ذكر شده |ا سناد 


بسيارى از ديكر شرق شناسان از جنبه تاريخى به بررسى فرقه ها نمى يردازد» هرجند كه در ضمن بيان اعتقادات كلامى فرقه 
هاء به بيان تاريحى تكوين و جكونكئ ابجاد و شكل كبرئ افكارشان اشاره مى كثد. 


انديشه مونتكمرى وات درباره شيعه 


شيعه بحث نموده است: 


.١‏ فصل سوم با عنوان «شيعه) نخستين بخشى است كه وى در آنجا بيرامون شيعه سخن كفته است و در آن به سنجش ميان 
افكار و اعتقادات ميان خوارجء مرجئه و شيعه يرداخته است. وى درباره اين فرقه ها به صورت مقايسه اى و تطبيقى سخن مى 
كويد مبنى بر اينكه خوارج اعتقادات كلامى سختكيرانه اى داشته اند و معتقد بودند» هر مسلمان با انجام يكك كناه كبيره كافر 
مى شودء در برابر تفكرات كلا-مى سختكيرانه خوارجء مرجئه قرار دارند كه اهل تساهل بودند و مى كفتند قضاوت درباره 
مسلماناق راناننت د ناخو اتذاعف ل تادر روز شائمت خداوقك دربازه اعمال انها داورى و قفاوت كيده ودو يران انها 


شعه 


ص :788 


-١‏ در باره معناى لغوى كلمه مرجئه بعضى همجون نوبختى در كتاب فرق الشيعه آن رااز ريشه رجأ به معناى اميد به 
بخشاش و آمرؤش خداوند مى ذانثل و بعضى نيز آن را از مضدر ارجاء به معتى تأخير انداخنن مى دانتد ( و كقابه: حسن بن 
موسى الوك فرق الفيعه: محمل نواد مشكور علض و فرسكي تهران بن ا ءال عيض وام 

؟- ١‏ ... كناهكاران را مى توان به كيفرهاى مقرر رساند بدون آنكه از امت طرد شوند. از نظر سياسى اين بدان معنى بود كه 
خليفه اموى به صرف اينكه مرتكب اعمالى شده باشد كه بعضى از مسلمين آن را كناه مى دانئد ( به شرط اينكه اين كناه 
كبيره اى نبوده باشد كه براى آن حد شرعى معينى مقرر كرديده است) از عضويت در امت اسلامى محروم نمى شود. لذا قيام 
غلية اموناة مشروع تبوى تنلين سان مريظه. اولك او عر يع كروعى ينانف كدااق انويات» برمفاي اتحكام دين بششياتى من 
كردند» آنان هر جند شايد علاقه زيادى به امويان نداشتند, اما به اهميت نظم و قانون اعتقاد داشتند) (حسن بن موسى نوبختى» 


فرق الشيعه» محمد جواد مشكورء علمى و فرهنكىء تهران» س 328١‏ ص 68). 


قرار دارد كه در اعتقادات خود حد فاصل آن دو فرقه مى انديشد. 


اين بخش به بيان افكار اماميه» سير تاريخى زندكى امامان شيعه و انديشه هاى اث ركذار بر فكر شيعه مى يردازد. 


*. و سومين بخش كه در آن به تشيع و مسأله مهدويت يرداخته شده استء فصل بيست و يكم با عنوان «دكركونى تشيع» است 
كه مونتكمرى وات در آنجا به تكوين و تحولات ايجاد شده در تاريخ شيعه و فرقه هاى آن. اشاره مى كند. 
شكل كيرى جنبش هاى شيعى 


مونتكمرى وات همجون ياره اى از ديككر شرق شناسان و دين يزوهان اسلام شناس» آغاز جنبش شيعيان را يس از واقعه عاشورا 
و رخدادهاى به وجود آمده يس از اين واقعه مى داند و بيش از آنكه به جنبه كلامى تاسيس و ييدايش شيعه بيردازد» به نحوه 
شكل كيرى سياسى و خارجى تفكر شيعه بسنده مى كند. وى در بيان آغاز جنبش شيعه معتقد است: ١‏ آغاز جنبش شيعيان 


ص :/ا 7 


ان موك ى وات» ذا ٠‏ و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» امقاراف علمى و فرسكى» تهران» س ص 0 


برخاستند و هر جند در ابتدا ياره اى از اين قيام ها به موفقيت دست نيافتند و ح ركتشان به شكست انجاميدء اما در روند تاريخ 
شيعه سهم به سزايى داشتند. بسيارى از شرق شناسان در تبيين تفكر شيعه؛ به بيان اين جنبش هاى سياسى يرداخته اند» از جمله 
اينكه مونتكمرى وات نيز همجون ديكر اسلام شناسان به تحليل قيام مختار و تاثير آن در تاريخ شيعه اشاره مى كند و در بيان 
اين واقعه» نسبت به ديكر شرق شناسان دقيق تر و تفصيلى تر سخن مى كويد كه خود كوياى احاطه او به تاريخ دو قرن نخست 
اسلام است. 


وى در تحليل قيام مختار و تاثير آن بر روند تكامل شيعه به جنبه نزادى قيام مختار و نقش ايرانيان يا به تعبير ديكر مواليان كه 
در آن زمان به ايرانيان اطلاق مى شدء اشاره مى كند و مى كوشد تا با جنبه ايرانى بودن مختار و ياره اى از هواداران او به 
كونه اى روند تكاملى شيعه را در اين قيام با طرفداران ايرانى آن كره بزند. وى مى كويد» يس از قيام مختار در كوفه به سال 
ا ه. ق ويس از شكست ديككر قيام هاى توابين كه به خونخواهى امام حسين عليه السلام قيام كرده بودند» وى موفق به 
تشكيل حكومتى بر عليه بدخواهان كوفه شد و على رغم اينكه بسيارى از شيعيان صاحب نام» عرب بودند, اما به جهات ايرانى 
بودن مختار بسيارى از موالى يا به تعبير ديكر ايرانى ها كه در آن زمان از نظر عرب ها شهروند درجه دوم تلقى مى شدندء به 
او ييوستند واز آنجا كه روابط ميان اعراب و موالى تيره بود» مختار بيش از بيش بر نيروى موالى تكيه نمود و شايد يكى از 
عواملى هم كه موجب شد تا سرشناسان كوفه ازاو حمايت نكنند و مختار شكست بخوردء همين جنبه ايران كرايى قيام مختار 
باشد. به هر ترتيب مونتكمرى وات مى كوشد تا ميان شيعه كرايى ايرانيان و قيام مختار ثقفى در خونخواهى حماسه عاشورا و 


هم جنين ميان افكار و انديشه هاى كلامى شيعه و افكار كلامى يبش از اسلام ايرانى هاء قرابتى 


ص :/72 


ايجاد كندء از جمله اينكه وى مى كويد آرامى ها -افرادى كه هم ريشه عراقى داشتند و هم از نزاد ايرانى بودند - به جهت 
اينكه در تفكر ايرانى به فرٌ ايزدى و افرادى برخوردار از موهبت و تقدس آسمانىء قائل بودند, از اينرو به مذهب و فرقه اى از 


فرق اسلامى كرابكن داشتد كه وحوة هبرع اسماق تكيه ذاشتة باشل: 


در عراق سنت ديرينه سلطنت خدايكانى وجود داشتء و لذا به ويه براى آراميان» طبيعى بود به فرقه اى از فرق اسلامى 


ببيوندند كه بر ضرورت وجود رهبرى برخوردار از موهبت الهى تاكيد داشت(١2‏ 


مونتكمرى وات معتقد است در ميان شيعيانء ايرانيان زيادى وجود داشتندء اما كرايش اكثرى مردم ايران به سوى شيعه را از 
قرن شانزدهم مى داند.(؟)قيام مختار موجب شد تا ازاين يس غير عرب ها نيز در مناسبات سياسى و اعتراضات مذهبى: 
مخالك واشكةه باشند و هميق امراناعك كن اواك و درك كترق شناماة ى يمافعيف إذ انهاه يارد اي ا زعالناق اعل سيعة 
شيعه را محصول فكر و انديشه ايرانى و يا حداقل مذهب مورد اعتقاد ايرانيان تلقى كنند. لقب فرقه مختار ثقفى» كيسانيه نام 
كرفتء لقبى كه بركرفته از نام يكى از موالى سرشناس بود و انتخاب اين نام تاكيدى بر خصلت و ويزكى غير عربى بودن اين 
قيام بود.(8اتا ينجاه سال يس از مركك مختار در سال 81 ه. ق در ميان شيعيان فعاليت سياسى علنى وجود نداشت اما انديشه 


هاى 


ص :7898 


7/8 ص‎ 172/١ مونتكمرى واتء فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنككّى» تهران» س‎ -١ 

١-7‏ در دوره اموىء ايرانيان بسيارى در ميان شيعيان وجود داشتند» ولى بايد به خاطر داشت كه يكى شمردن تشيع و ايران تنها 
از قرن شانزدهم ميلا-دى (قرن دهم هجرى) آغاز شد؛ (مونتكمرى واتء فلسفه و كلا-م اسلامى, ابوالفضل عزتىء انتشارات 
علمى و فرهنكى. تهران» س 1/١٠‏ صصص 9" -8). 

"- مونتككمرى وات» فلسفه و كلاءم اسلامى» ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنكىء تهران» س 2117٠‏ ص 4": (.. بى 
كمان اين ( كيسانيه) لقبى است براى تأكيد بر خصلت غير عربى كيسانيه» زيرا كيسان يكى از موالى سرشناس بودا. 


شيعى به صورت ينهان در ميان مسلمانان انتشار مى يافت. از ديد كاه وات به جهت كناره كيرى امامان شيعه» يس از شهادت 
امام حسين عليه السلام هيج كروه مهمى براى بازماندكان امام حسين عليه السلام جايكاه مهمى قائل نبودند و همين خود 
همسرى غير از فاطمه عليها السلام, برانكيخته شده استء حتى افرادى كه يس از كشته شدن مختار به عنوان رهبران و روساى 
قيام هاى يس از او مطرح شدند» هيج يكك از اهل بيت و فرزندان امام حسين عليه السلام نبوده اندء به عنوان نمونه محمد بن 
سلم» و سرانجام عباسيان كه مدعى بودندء امامت رااز محمد بن حنفيه به ارث برده اند» هيجيكك نه از اهل بيت بودند و نه 


از ديد كاه مونتكمرى وات» حكومت عباسيان و دليل شكست امويان به وسيله آن ها به جهت حمايت و كمكك هاى فراوان 


شيعيان صورت كرفت از اينرو وى حكومت عباسى را سمبل و مظهر تشيع مى داند. وى مى كويد: «سرانجام نهضتى كه 
عباسيان را به جاى امويان نشاند از كمكك فراوان شيعيان برخوردار كشت و از جنبه دينى مى توان آن راء قبل از هر جيز مظهر 


تشيع دانست».(21) 

تشيع در عصر اموى مبهم تر و نامشخص تراز تشيع متأخرتر بود و داراى نظريه منسجم نبود. از نظر شيعه. امام داراى شخصيت 
كاريزماتيكك و الوهى بود و كرايش شيعه بيشتر به اين امر بود كه ضرورت شرط برخوردارى از موهبت منصوص امامت در 
همه اعضاى خاندان بنى هاشم اعم از اينكه از اولاد فاطمه عليها السلام باشند يا نباشند؛ بالقوه وجود 


717١ صسص:‎ 


لوقه ى وات» ذا . و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» انتشارات علمى و فرهنكى» تهران» س ص 4 


دارد.(١)به‏ اين جهت افرادى همجون مختار تلاش مى نمودند تا از موقعيت كاريزماتيك امام استفاده نموده و به تثبيت موقعيت 
خويش بيردازندء اما از آنجا كه امامان شيعه يس از شهادت امام حسين عليه السلام به سوى فعاليت هاى مستقيم سياسى نرفتند 
واز نظر اعتقادى بر اين باور بودند كه امام موعودى خواهد آمد و ظلم را ريشه كن خواهد نمودء به اين جهت افرادى همجون 
كيسانيه ويا ديكر فرقه هاى به وجود آمده در دو قرن نخست اسلام؛ به سوى مسأله مهدويت و موعود باورى كرايش بيدا 
نمودند و كاه بيروان بعضى از قيام كنندكان» شخصيت رهبر خود را با مسأله مهدويت كره مى زدند. مونتكمرى وات در اين 


باره مى كويد: 


مختار مدعى شد كه فرستاده امامى بر حق» محمد بن حنفيه است... شواهد جند ديكرى مشابه جريان بالا وجود دارد» و در 
برتقن أل آنهاء اماس كتاثابت وعادعاشده» مدعي شارك ازا اتكاو كرده اسك د كرات ظافرا ٠8‏ ارداق ك# ايل يكن بين 
نبود به كناره كيرى از فعاليت سياسى رضا داده بودندء و براى اين رفتار» توجيه كلامى نيز يافتند و آن اينكه امام نمرده بلكه 
در غيبت است و در زمان موعود به عنوان مهدى (نوعى مسيح) رجعت خواهد كرد تا ظلم و ستم رااز ريشه بركند و در كره 
ارضن غدل :وا برقرارساذه:1 4 


مهدويت از ديدكاه شيعه 


مونتكمرى وات هم جنين درباره اعتقاد شيعيان اماميه به مسأله مهدويت معتقد است كه شيعيان تا زمان وفات امام حسن 


عسكرى كه امام يازدهم است و يس از وفات ايشان كه امامت به حضرت مهدى عليه السلام منتقل مى كرددء تصور نمى 
كردند كه تعداد 


17/١١: ص‎ 


-١‏ (كرايش» بيشتر اين بود كه ضرورت شرط برخوردارى از كاريزما (موهبت الهى) براى امامثت» در همه اعضاى خاندان بنى 
هاشم از سلاله محمد بودن هيجكاه شرط اول نبود بلكه حداكثر شرط فرعى بودء زيرا على عليه السلام حائز اين شرط نبودا 
(مونتكمرى واتء فلسفه و كلام اسلامى, ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنكى, تهران» س 1/١‏ ص 8"). 
-١‏ مونتككمرى واتء فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنكىء تهران» س 17/٠‏ ص .6١‏ 


امامان به دوازده نفر ختم مى كردد و اواين انديشه رااز اعتقادات اماميه مى داند كه بعد از سال 4175 به وجود آمده 


در عين حال دلايل متقنى وجود دارد كه احاديثى كه مدعى هستند قائم عجل الله تعالى فرجه الشريف دوازدهمين اعقاب 
ييامبر(ص) باشد. قبل از 8175 ميلادى نشر يافته است. بنابراين لازم است بر اين احاديث كه هم زيديه و اهل سنت و هم اماميه 
نقل كرده اند نظرى بيفكنيم تا مشخص شود كه علماى اماميه تا جه ميزان آن را تايبيد اعتقادات خود مبنى بر اينكه امام 


دوازدهم نه تنها از دنيا نرفته» بلكه در يرده غيبت به سر مى بردء به كار برده اند.(7) 


از ديدكاه وات» تفكر شيعه با انديشه نص در امامت شكل كرفتء مبنى بر اينكه در هر دوره و عصرى تنها يكك امام وجود 
دارد و هر امامى جانشينى خود را تعيين مى كند. اما در دوره امويان» كروه هاى مختلفى به وجود آمدند كه كاه اين فكر را بر 
نمى تابيدند» به عنوان نمونه زيديه كه ييروان زيد بن على بودند كه در سال 177ه.ق قيام نموده بود بر اين باور بودند كه امام 
بايد زنده و حاضر باشد و داراى دعوى علنى باشد. در واقع زيديه تفسير ديكرى از موضوع مهدويت داشتند. وات دريباره اين 
فرقه مى كويد: 


زيديه ببروان زيد كه در ٠6/ام‏ (177ه.ق) قيام كردء مشى ديكرى بركزيدند» زيديه با انديشه امام غائب ال شكاثة روود 
زيرا يكى از شرايط امامت را آن مى دانستند كه دعوى آن علنى باشد (و البته با يبروزى نظامى موثر افتد) قيام زيد كوششى 
بود واقع بينانه براى ايجاد دولتى به جاى دولت اموىء لذا وى كوشيد تا نه فقط حمايت شيعه بلكه هم جنين يشتيبانى اكثر 


عباسيان كه به نفوذ و كثرت هواداران شيعه يى برده بودند» مدعى شدند كه امامت به حق را 
ص 717/7١:‏ 


.6١ ص‎ 17/٠ مونتككمرى واتء فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنكىء تهران» س‎ -١ 
.6١ ص‎ 17/٠ مونتككمرى واتء فلسفه و كلام اسلامىء ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنكىء تهران» س‎ -"* 


به نص از محمد بن حنفيه به ارث برده اند و براى استحكام ادعاهاى خود مسلمانان را به حمايت قائم آل محمد دعوت 


تموذئك. موتتكمرى :واك در اين باره فى كويد: 


نهضت عباسيان نمودار آميزه اى است از عواطف دينى واقعى... و محاسبات سياسى زيركانه. عباسيان كه به وسعت هوادارى 
از تشيع بى برده بودند» مدعى شدند كه امامت به حق را به نص از محمد بن حنفيه به ارث برده اند. با اين همه جون متوجه 
ضعف اين دعوى شدند در بيشتر تبليغات خود, مسلمانان را به يشتيبانى از قائم آل محمد دعوت مى كردند و هنكامى كه 
معلوم شد اين قائم آل محمد كيستء خود بر اريكه قدرت تكيه زده بودند(1). 


در مسير موفقيت عباسيان» موالى در سطح وسيعى از عباسيان دفاع مى نمودند و براثر اين حمايت سهم شايسته اى از قدرت» 
نصيب آنان به ويه ايرانيان و آراميان ايرانى ماب شد و منزلت يائين موالى كه به عنوان شهروندان درجه دوم تلقى مى شدند» 


مونتكمرى وات همجون ياره اى از ديكر مورخان معتقد است كه على رغم اينكه شيعه مى كويد كه امامان شيعه در زمان 
حيات خويش داراى مقبوليت تام و اكثر بودندء به نظر مى رسد كه جنين نبوده و آنها در زمان خود به طور محدودى مورد 


توجه بوده اند: 


مهمترين نمونه بعضى از خصوصيات مذكور مربوط است به قبول دوازده امام در شاخه اماميه از شيعه. نويسند كان شيعه و حتى 
مائل وانخا تكازان سق ابن احساس زا وها يديد مى اووتك كه ايخ امامان شراطى حيات حوره موه قول كرو وسيعى از 
بييروان خويشء و در واقع قسم اعظم نهضت تشيع بوده اند. با اين همه مداقه در روايات شيعه درباره امامان روشن مى سازد كه 
جنين نبوده است.272 


مونتكمرى وات در بخش ١‏ توسعه تشيع» به بيان 


ص :7/7 


موك ى وات» ذا . و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» اتشارات علد وافرسك.»؛ تهران» س ص 2 
/ات موك ى وات» فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» انتشارات علمى و فرهنكّى» تهران» سس ذرلة ص 0 


شكل كيرى شيعه و اختلافى كه بر سر جانشينى يبامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بود اشاره مى كند و مى كويد: اعتقاد 
اقلق أناقيه يا اق عه ريد اين يووا كه راون مياق للد عليه رف الله ويساك طلى علهة مرا باد عدر كار ناعرو وياتو اك الك د 
أو قيوه تمن فوده لابو برد واوا اكد تميق جنات و نويه اله انام قزل اليه قاؤوم راك قات ور ابن ارده 
خداوند امامان عليه السلام را از خطا مصون داشته, و آنان داراى حكومت مطلقه الهيه هستند. مونتكمرى وات يس از بيان ياره 
اى از اعتقادات شيعه به بيان نكرش شيعه درباره مهدويت مى يردازد» مبنى بر اينكه شخص مهدى موعود در افراد زيادى 


مصداق داده شده اسثت. 


در موارد متعددى از تاريخ متقدم تشيع؛ تصور مهدى موعود كه در خاورميانه رواج فراوان داشته» در اين يا آن فرد از كسان 
بسيارى كه كروهى كوجكك آنان را به امامت يذيرفته بودند» مصداق مى يافته است. بعد از 47م (0٠18ه.‏ ق) بعضى از رهبران 
سياسى از دسته طرفدار قدرت مطلق دريافتند به جاى امام حى و حاضرء امامى وجود دارد كه معلوم نيست در كجا به سر مى 
برد و ظهورش هر جند مآلا روى خواهد داد؛ در آينده اى معلوم مورد انتظار نيست. اين امر جوابكوى آمال دينى افراد بود و 
دشت سياست يشكان رابازى كذاشف: سانرق از كروهياق مجزاء با تمايلاءت رافضى بر اساس قبول دوازده امام» در 
سازمانى شبيه يكك حزب ادغام شدند» واين حزب يا فرقه از اين يس اماميه ناميده شدء در اين سازمان مذهبىء ابوسهل 
اسماعيل نوبختى (وفات: 9377م / ١71ه.‏ ق ) سهم عمده داشت.. لذا يايان قرن نهم ميلادى (اواخر قرن دوم و اوايل قرن سوم 
هجرى) دوره اى است كه مذهب اماميه به شكل قطعى خود د رآ مد.(١)‏ 


همانطور كه بيش از اين توصيح داده شده اسث» 


ص :71/5 


1-008 ى وات» فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» انتشارات علمى وفرهنكّىء تهران» سس مور صص الاح الى 


عدم شناخت توده مردم نسبت به امام بعدى و تنها مشخص بودن امام براى يكك عده محدود از ييروان هر يكك از امامانء به 
دليل خفقان و استبداد شديد دوره عباسى بوده استء به طورى كه يكى از بارزترين مصاديق تقيه» ينهان ماندن امام از توده 
مردم بوده است و امامان نمى توانستند خود را صريح و علنى براى همه مردم معرفى كنند و اين كار مى توانسته موجب كشته 
شدن آنان از جانب حاكمان بنى عباس كردد. از اينرو مشخص نبودن امامان اهل بيت در ميان جامعه خود از فوايد و 
كاركردهاى مثبت اين ينهان كارى بوده است وهمانطور كه در روايتى از امام باقر عليه السلام ييش از اين مطرح شد اكر يكك 
امام خود را معرفى مى كرد. اين امر كافى بود تا كشته شود طبيعى است كه اين امر موجب مى شده است تا عده اى به جهت 
نشناختن امامان به دنبال افرادى ديكر غير از امامان» حركت كتنذء به اين جهت در زمان هريكك از امامان؛ افراد ذيكر و 
كرزوههائ ديكرقى بوه انند كة'ادها بر سر آمامت آتان شده اشت وفرقة هاى زيديةة:اسماعيلية: واقفية و امثال آن هاءيه وجود 
آمده استء و با وجود آنكه امامان شيعه راضى به كمراهى توده مردم نبوده اند» اما اين وضعيت بر آنان تحميل شده است و 
توانستند از اين وضعيت به وجود آمده. به بهترين شكل بهره بردارى كنند و خود را در ميان اين اختلافات ينهان سازند. بنا بر 
اين بايد كفت كه در اواخر قرن دوم و اوايل قرن سوم هجرىء تنها دوره اى است كه مذهب اماميه توانست به راحتى خود را 
مطرح سازد نه اينكه در اين دوره شكل كرفته باشد و ميان اين دو مقوله فرق زيادى است. على رغم اينكه مونتكمرى وات و 
ياره اى از انديشمندان مدعى هستند كه شيعه در يايان قرن دوم و اوايل قرن سوم شكل كرفتء بايد كفت شيعه در اين دوره 
توانست خود را به صورت عمومى و همككانى مطرح سازد. و كرنه از ابتداى قرن نخست نيزء طبق رواياتى كه از بيامبر در 


حديث جابر واز ديكر 


ص :71/0 


رواياتى كه در مصحف على عليه السلام» مصحف فاطمه عليها السلام» و جفر و جامعه امام صادق عليه السلام و ديكر مصحف 
هاى ائمه اطهار مانده بود» به اسم ائمه يكى يس از ديكرى اشاره شده بود» و تنها مى توان كفت كه در قرون بعدى اين شرايط 
براى اعلام عمومى اسم ائمه تحقق يافت. بنا بر اين اكر در كتاب هايى همجون فرق الشيعه. احساس مى شود كه در زمان ائمه 
شناخت امام بعدى كارى دشوار و همراه با شكك و ترديد استء اين امر نه از جنبه ثبوت و ترديد در اصل مسأله. بلكه از جنبه 
اثبات و شناخت عمومى مردم بوده است كه بر اساس شرايط دوران» تحقق يافته است و در واقع شرايط به طورى نبوده تا اسم و 
شخصيت امامان به صورت همككانى و عمومى اعلام شودء از اينرو مونتكمرى وات نيز همجون ياره اى از انديشمندان معاصر به 
سوى اين نظريه كرايش يافته است كه شيعه در كذر زمان شكل كرفته و افكار كلامى و اعتقادى آن تدوين يافت است.(1١)‏ 
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-١‏ به نظر مى رسد» سخنان آقاى مدرسى طباطبائى در كتاب «شيعه در فرايند تكامل» و همجنين مطالب اسماعيل نوبختى در 
كتاب «فرق الشيعه) بر اساس توصيف تاريخى فرقه هاى شيعه صورت كرفته است و آنان تنها خواسته اند به نقل تاريخى 
موضوع به دور از هركونه تحليل كلامى بيردازند مبنى بر اينكه در دوره بنى عباس همه مردم امام زمان خود را نمى شناختند 
وبه اين جهت كاه به كمراهى مى رفتند و با افرادى ديكر بيعت مى نمودندء اما افرادى همجون احمد كاتب خواسته اند از اين 
مسأله تاريخى در كتاب «تطورالفكر السياسى من الشورى الى ولايه الفقيه» به استنتاجى كلامى برسند و علاوه بر مقام اثبات در 
عدم شناخت مردم نسبت به امامان به يكك نتيجه ثبوتى نيز برسندء مبنى بر اينكه از اول اسم و تعداد امامان هم مشخص نبوده 
استء حال آنكه عدم شناخت همككانى مردم» به جهت دليل تاريخى و شرايط خفقان بار دوره بنى عباس بوده استء اما اين امر 
هيج ربطى به اصل امامت امامان ندارد و هر جند همه مردم امام زمان خود را نمى شناختند اما عده اى از اصحاب و مومنان 
بودند كه مى دانستندء امام بعدى و يا امامان بعدى جه كسى نيز مى باشد و حالت ترديدى كه براى همه مردم بودهء براى 


اصحاب خاص و مومنان درجه يكك و نزديكك به ائمه وجود نداشته است. 


از نكته هاى قابل توجه مونتكمرى وات در فصل هفتم از كتاب «فلسفه و كلام اسلامى)» در بخش «توسعه تشيع» اين است كه 
وى بيدايش و تاسيس ياره اى از مفاهيم همجون خليفه و يا امام را در فرهنكك شيعى. متاثر از انديشه ياره اى از فيلسوفان 
همجون فارابى مى داند. فارابى نظريه اى سياسى مبتنى بر كتاب جمهوريت و رساله نواميس افلاطون و با تاثيريذيرى از ارسطو 
و افكار نو افلاطونيان ارائه داد و در مركز انديشه فلسفى وىء وجود اول يا وجود مطلق قرار كرفته است و از وجود اول» ديكر 
موجودات به ترتيب و به طور سلسله مراتب به وجود مى آيندء از اينرو وات معتقد استء اين تفكر فيلسوفان يونانى كه بر 
فيلسوفان بعد از فارابى اثر كذارد» هم جنين بر اعتقادات كلامى شيعه نيز اثر كذاشته استء از اينرو مى كويد: « فلسفه فارابى را 
مى توان فراهم آورنده يايه و اساس تشيع اماميه تلقى كرد جه بسا همين امر باعث شده كه فارابى در محيط شيعى حلب 


يذيرفته شود.(١)‏ مونتكمرى وات يس از بيان افكار شيعه به 
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١-١‏ از وجود اول است كه تمام موجوداتء با سلسله مراتب» صادر مى شوند. همانند آن در دولت نيز رئيسى وجود دارد كه 
تمام قدرت هاى دولتى به اعتبار اينكه به افراد» مراتبى درخور آنان مى دهده ازاو ناشى مى شوند.. فارابى در همه جا 
اصطلاحات عام (مانند رئيس به جاى امام يا خليفه) را به كار مى برد» اصطلاحاتى كه مى توان آن ها را هم بر دولت هاى غير 
اسلامى منطبق ساخت وهم بر دولت هاى اسلامى» ولى وى در درجه اول جهان اسلامى را در مد نظر دارد. «رئيس اول» 
دولت آرمانى وى ييامبرى است كه بهترين صفات يكك فيلسوف راستين را نيز داراست. بعد از ييامبر «رئيس دوم» قرار دارد كه 
از حيث صفاتء مختصرى با رئيس اول بايد فرق داشته باشد. آنجه را در مورد «رئيس دوم) كفته استء مى توان به طريقى 
تفسير كرد كه كما بيش با امام فرقه اماميه يكى باشد» (مونتكمرى واتء فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتىء انتشارات 
علمى و فرهنكىء تهران» س 3/٠‏ ص 0177. 


بعضى از شاخه ها و فرقه هاى آن اشاره مى كندء از جمله اينكه علاوه بر فرقه اماميه» به فرقه اسماعيليه از ديكر شاخه هاى شيعه 


اشاره هئ كند و دربارة اعتقاد آثان مى كويد: 


اسواعلية كق سليدله وأداهاة خا م بود كنول نر كعات امامية يا اعانات كود سداقل دن سوافى كاسن واقنن لتقو كاز 
دعوت تحت نظارت امام صورت مى كرفت. ظاهراً دامنه اين دعوت تاعراق» سوريه» يمن و شمال افريقا كشيده مى شده. 
سرانجام در شمال افريقا موفقيت حاصل شد و آنجه به نام دولت فاطمى مشهور است به سال 4 (197.. ق) در تونس» در 


زمان شخصى كه مدعى بود از اولاد اسماعيل استء تأسيس كرديد(١).‏ 


مونتكمر وات در فصل بيست و يكم از كتاب فلسفه و كلام اسلامى نيز هم جنين درباره د كر كونى شيعه سخن كفته است. وى 
معتقد است كه دك ركونى شيعه در سال 1807 م (907ه. ق)» يعنى در زمان تأسيس سلسله صفويه به وسيله شاه اسماعيل 
صفوى به وجود آمده اسث. در اين دوره مذهب شيعه دين رسمى ايران قلمداد كرديد. وى درباره سه كرايش اخباريون» 


اصوليون (اهل اجتهاد) و شيخيه سخن مى كويد. 


مونتكمرى وات درباره شيخ احمد احسائى (1181 - 1757 ه. ق) موسس فرقه شيخيه معتقد است كه آراء او آميخته با فلسفه 
بوده است و او را تحت تاثير فيلسوف متقدم خود صا رالمتالهين وهم جنين علاقه مند به عرفان مى دانست,ء در حالى كه بايد 


اوهن يردازفة به علاوه وى يدا با غرفاة ارق غرين سكالف يركفو اورا حاق سحن الدية سيت 
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06 ى وات» ذا . و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» التغارات على و فرهكى» تهران» س ل ص "الا. 


وات معتقد است» رشد حكمت ذوقى در ميان شيخيه در اواسط قرن نوزدهم» موجب شد تا فرقه بابيت و بهائيت به وجود بيايد» 


دو فرقه اى كه تحت تاثير افكار و انديشه هاى فرقه شيخيه به وجود آمدند. وى درباره اين دو فرقه نيز مى كويد: 


جريان رشد حكمت ذوقى در ميان شيخيه؛ در اواسط قرن نوزدهمء تكامل يافت و به صورت بابيكرى و بهائيكرى درآمد. 
بابييكرى و بهائيكرى هر جند در آغاز به صورت نهضت هاى انشعابى در داخل جامعه اسلامى ظهور كردند» در جريان رشد به 
فرق جداكانه اى خارج از اسلام تبديل شدند و لذا از حوزه اين تحقيق بيرون اند.(1) 

همجنين مونتكمرى وات درباره اسلام داورى هايى دارد كه بعضى از آن ها نادرست و بر خلاف تفكر عالمان اسلامى مى 
باشدء از جمله اينكه وى در كتاب «محمدء ييامبر و سياستمدار» مى كويد كه بيامبر اسلام در آغاز نبوتش كمان مى كرد. 
كسى كه به او وحى مى كند خداستء ولى بعدها عقيده بيدا كرد كه آن كسء جبرئيل است يا در همين اثر مى كويد كه 


ظلعرا فيحن رافح كرش .ذادفيه الياناتة روشى مخصوص داشته است و اككر وحبى به او نازل مى شد كه احتياج به اصلاح 
داشت» آن را اصلاح مى كرد.12) 
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.18 ص‎ 11/٠ مونتككمرى واتء فلسفه و كلام اسلامىء ابوالفضل عزتىء انتشارات علمى و فرهنككى, تهران» س‎ -١ 
وطن عنس تقد كا خاو اس اهن 1ه‎ 


18٠١:ص‎ 


نكرش برنارد لوئيس بيرامون مهدويت 


اشاره 


5/١:ص‎ 


مقدمه 


يكى از مستشرقان غربى كه در زمينه تاريخ اسلام و انديشه هاى سياسى كشورهاى خاورميانه يزوهش نموده استء برنارد 
لوئيس است. وى بيرامون انديشه هاى سياسى اسلام و شيعه داراى يزوهش هاى وسيع و عميقى است و در غرب شخصيت 
برجسته و صاحب نامى تلقى مى كردد(١).‏ وى يهودى و انكليسى است كه درباره تاريخ اسلام و تعامل ميان اسلام و غرب» 
انديشه هاى سياسى جهان اسلام, انديشه هاى سياسى شيعه و انقلاب اسلامى ايران و به ويزه فرقه اسماعيليه» صاحب نظر و 
ذاراق تاليفات قراواق اسثء بعضى سعتتدند كه برثاره لوقيس برحسته تريخ شخضيت على و ذاتشكافن يهودى زتدة در 


حوزه اسلام شناسى و مطالعات خاور ميانه به شمار مى رود كه هم اكنون در دانشكاه يرينستون امريكا تدريس مى كند. 


برنارد لوئيس در سال 1478 از دانشكده مطالعات شرق شناسى دانشكاه لندن» ليسانس خود را در رشته تاريخء با تأكيد بر 
تاريخ خاورميانه» دريافت تموقه! أعيث و سين قن «اتشكام باروسن بهالخل فرق لسباتسن تاقل كيد ون سال 1389 د كرات كرد را 
در رشته تاريخ كسب كرد و سيس از اين تاريخ به عنوان استاديار در رشته تاريخ اسلام در دانشكده مطالعات شرق شناسى 
داتشكاء لكنق مشكو ل عه عدووس لله اسع و خابال ©1596 دن وجا بد تدرس اتفال داشك سس در 3الشكاه بركسون به 


تدريس يرداخت و تا 
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) - وألالاع | 0ولاعظ‎ ) ١912-١ 


سال 1988 به عنوان استاد ممتاز مطالعات خاور نزديكك در آنجا حضور داشت. زمينه هايى همجون تاريخ اسلام در سده هاى 
ميانه و به ويزه بررسى فرقه اسماعيليه» و هم جنين خاورميانه معاصر از موضوعات مورد علاقه و تدريس وى بوده است. وى 
مدتى نيز عضو هيئت ويراستاران دائره المعارف اسلام بوده و در اين مجموعه. مقالاتى نيز نوشته است و مدخل هايى همجون 
«امام رضا عليه السلام » و «امام هادى عليه السلام » و «علويان» به قلم اوست. بسيارى از آثار مكتوب برنارد لوئيس به زبان هاى 
متفاوت و زنده دنيا ترجمه شده است. وى با توجه به اينكه يهودى نيز مى باشد در سال هاى كذشته به حمايت از رزيم 
اشغالكر اسرائيل و صهيونيسم برداخته ودر سمينار تل آويو كه درباره مبانى فكرى شيعه نيز بوده» حضور جدى داشته است و 
در تحليل عناصر فكرى و اعتقادى شيعه و به ويه در تحليل انقلاب ايران» مسأله مهدويت را به عنوان يكى از مولفه هاى اصلى 
فكر شيعه مطرح نموده است. 


نكرش برنارد لوئيس درباره فرقه هاى شيعه و رابطه آنها با مهدويت 


وى درباره ايجاد تفكر شيعه» معتقد است كه شيعه در ابتداى بيدايش خود كه بر سر جانشينى ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و 
سلم مطرح شد» شكلى عربى داشت و هم جنين در نيم سده نخستين تاريخ اسلامى» صبغه غير دينى داشت و ييروان حضرت 
على عليه السلام تلاش نمى نمودند تا خود را در اعتقادات اسلامى از بقيه امت اسلامى جدا سازند: 


تشيع با رحلت حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم به صورت يكك نهضت كاملا سياسى كه خواستار جانشينى حضرت 
على عليه السلام به جاى ييامبر اسلام بود» آغاز كشت.... در نيم قرن نخستين دوره اسلامى» تشيع صبغه و خصلت غير دينى 
خود را حفظ كرد. ييروان و هواخواهان حضرت على عليه السلام وعلويان كه ١‏ اهل النص و التعيين» ناميده مى شدند از هيج 
روى با بقيه امت اسلامى در اعتقادات دينى اختلاف نداشتند... اين كروه مطلقا عرب 
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بودند و هيج كوششى نيز براى جلب هوادارى و يشتيبانى اقوام و نزادهاى تابع دولت اسلامى نمى كردند.12) 


برنارد لوئيس معتقد است شيعه به جهت عدم كسب موفقيت به عنوان يكك حزب يا كروه عربى» كوشيد تا بتواند به عنوان يكك 
فرقه مذهبى جاى خود را باز كند؛ از اينرو موالى و ايرانى هاى ناراضى و ظلم شده از جانب عربها كه مستعد يذيرش هر جريان 
مذهبى بودند تا بتوانند انتقام خود را از عربها بككيرند» به اين فرقه بيوستند و به تدريج با بيوستن ايرانى ها - موالى - به اين 
جنبش» وهم جنين ييوستن تازه مسلمانان آرامى» سورى و غيره به جنبش شيعه و از طرفى آميخته شدن اعتقادات مسيحى؛ 
ايرانى و بابلى قديم در تفكر اعتقادى شيعه» موجب شد تا اين تفكر جهره اى سياسى و مخالف با دولت و انديشه هاى سنى به 
و بكيرد.(1) به تدريج تشيع موالى كه نماينده تفكر انقلا-بى و مخالف بود از ايران فراتر رفت و همه طبقات مظلوم و 


از اينرو خلاصه سخنان برنارد لوئيس اين است كه شيعه هم جهره اى مخالف با تفكر اهل سنت به خود كرفت و هم جهره اى 


ايرانى و التقاطى از انديشه هاى مذاهب و تمدنهاى متعدد را به خود كرفت. 


به علاوه وى معتقد استء يكى از مولفه هايى كه موجب شد تا شيعه _ كه در ابتدا شكل عربى داشت _ تبديل به تشيع موالى 
وايرانى كردد» بيدايش اعتقاد به مهدويت و مهدى باورى است. برنارد لوئيس مى كويد امام مهدى عليه السلام كه داراى 


جهره اى اسرار آميز و مهم در متون دينى بود؛ بنا به سخن دارمستتر انديشه اى بود كه توسط ايرانى ها 
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337-737 برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى2 انتشارات توس » تهران» س ل صصص‎ -١ 


7- برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى2 انتشارات توس » تهران» س تفوردة ص زذرة 


وارد تفكر شيعه شد و آن را داراى ريشه اى ايرانى مى داند: 


يكى از نشانه هاى ويزه تغيير تشيع عربى به تشيع موالى [ايرانى] ييدايش انديشه مهدى و مهدويت است. امام شيعه از يكك 
نامزد سياسى كسب قدرت به صورت شخصيتى اسرار آميز با اهميت دينى بسيار» نخست به صورت يكك مسيح و سيس به 
صورت مظهرى از الوهيت بيرون آمد. ببدايش اين انديشه هاى معادى به منابع مختلف نسبت داده شده است. دارمستتر اين 
عقيدة ارا از اصلى ابراق مى:ذالك وى كويد كاين اتديشة را توده هاى ايرانى «نيمجه» مسلمان وارد اسلام كردند. اينان با 
خود انديشه هند وارويايى يكك خاندان بركزيده از جانب خدا را كه منتقل كننده فرّه يزدانى از نسلى به نسل ديكر بود و 
سرانجام از ميان آنها سوشيانتى يا مسيحى بر مى خاست؛ به اسلام آوردند واين مفهوم را به خاندان ييامبر و شخصيت على 
عليه السلام منتقل ساختند.(1١)‏ 


دخويه معتقدند كه اعتقاد به مهدويت از اصلى مسيحىء يعنى بازكشت مسيح عليه السلام كرفته شده است و يا كيدى به تقليد 
از دارمستترء اما به شكل افراطى تر يبدايش انديشه هاى شيعى را نتيجه تبليغات عمده ايرانيان ثنوى مذهب مى داند. و در اين 
ميان وى ماسينيون را تنها شخصى مى داند كه معتقد است انديشه مهدويت مولفه اى جدى واصيل در متون اسلامى است كه 


ضرقاً شراحل الجنياعى و نيانتى ور ان ال “كذازدة أسك» 


اسنوك معتقد به اصلى مسيحى بر يايه انديشه بازكشت عيسى عليه السلام و يايان جهان در مسيحيت است. كيدى از دارمستتر 
تبعيت مى كند و حتى از او كام فراتر مى نهد و بيدايش انديشه هاى افراط را نتيجه تبليغات عمده ايرانيان ثنوى مذهب مى 


داند و بالاخره ماسينيون» مهدويت را يكك انديشه اصيل اسلامى مى شمارد كه از قرآن, احاديث اسلامى و قصص عرب 


ص :1/6 


337-737“ برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى2 انتشارات توس » تهران» س صصص‎ -١ 


سرجشمه كرفته است و شرايط و اوضاع و احوال اجتماعى آن را به صورتى كه مى بينيم» تحول بخشيده است.(١)‏ 


لوئيس يس از طرح اين بحث به طرح نظر بعضى از مورخان مسلمان مبنى بر ييدايش تشيع توسط عبدالله بن سبآء يهودى تازه 
مسلمان شده و غالى نسبت به شخصيت امام على عليه السلام يرداخته و خود به مخالفت با اين نظريه مى يردازد و آن را مردود 
مى يندارد. در واقع وى بيشتر با نظريه نخست مبنى بر ييدايش شيعه توسط موالى و مخالفان با اهل سنتء به جهت ايجاد تحول 


سياسى» كرايش دارد و نظرات ديكران را به عنوان آراء مرجوح و بررسى تاريخى آراء در اين زمينه» طرح مى كند. 


لوئيس معتقد است كه وازه مهدى ممكن است درباره على بى ابيطالب عليه السلام» امام حسن عليه السلام و امام حسين عليه 
السلام به كار رفته باشدء اما براى اولين بار به صورت جدى وبه صورت يكك ايده اى ميسحا باورانه يا به تعبير ديكر منجى 


كرايانه درباره قيام مختار ثقفى به كار رفته است: 


واه مهدى عليه السلام به معنائى كاملا افتخارى و سياسى در وصف على بى ابيطالب عليه السلام» امام حسن عليه السلام و امام 
حسين عليه السلام به كار رفته باشدء اما نخستين كاربرد غير قابل خدشه آن در يكك بافت مسيحائى در قيام مختار ثقفى در 
سال 28/280 مى باشد. مختار تبليغ مى كرد كه محمد بن الحنفيه» يكى از يسران على بن ابيطالب عليه السلام از يكك زن 
حنفى» مهدى و قائم منتظر است... كوفه در هنكامى كه مختار قيام خويش را آغاز نهاد زمينه مساعد و بارورى براى جنبش 
هاى التقاطى»مسيحائى و قيامهاى اجتماعى بود.. جون از فرزندان على عليه السلام از نسل فاطمه عليه السلام كسى كه داراى 
سنى مقتضى باشد در دسترس نبود» مختار محمد بن الحنفيه را به عنوان امام و مهدى بركزيد... جنبش با سرعت كسترش 


يافت و بسيارى از بيروان آن تبليغ مى كردند كه محمد بن حنفيه به راستى نمرده استء بلكه از انظار ينهان 
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-١‏ برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى2 انتشارات توس » تهران» سس تضوردة ص إرذرة 


شده است و سرانجام باز خواهد آمد و دنيا رااز عدالت و مساوات ير خواهد كرد همجنان كه اكنون از ظلم و محروميت ير 
امسسث :131 


لوئيس معتقد است كه به اين ترتيب براى اولين بار مباحث مهدوى مانند بحث «غيبت» و «رجعت» كه از ويذكى هاى تقريباً 
تمام فرق شيعه استء يديد آمد و يس از قيام مختار و كيسانيه يس از هفتاد سال» جريان اسماعيليه به وقوع بيوست. وى معتقد 
است كه در طول تاريخ قرن اول اسلام, فرقه هاى زيادى يديد آمدند كه حتى قابل شمارش نيستند و همه آنها خود را به امام 
على عليه السلام منسوب مى نمودند و جون شورششان شكست مى خورد؛ به سمت اسطوره كرايى مى رفتند. به طورى كه وى 
در بيان افكار اسماعيليه معتقد است كه وجود اين فرقه ها قبل از شكل كيرى اسماعيليه در به وجود آمدن آن تأثيرداشته است. 


از ايئرو وى ياره اى از اين فرقه ها را نام مى برد: 


.١‏ كربيه: ييروان ابن كرب و حمزه بن عماره البربيرى. اينان معتقد بودند كه محمد بن حنفيه نمرده استء بلكه از انظار ينهان 
شده است و باز مى كردد و حكومت عدل الهى را در زمين بريا مى كند؛ سيس حمزه اعلام نمود كه محمد بن حنفيه خدا 
بود ووى ييامبر ورسول اوست؛ بعدها از ميان ييروان حمزه افرادى همجون «صائد» و «بيان» آمدند و «بيان» خود فرقه اى را 


تاسيس نمود. 


". كيسانيه: ييروان محمد بن حنفيه بودند كه معتقد بودند وى در كوه رضوى در حجاز ينهان است؛ روزى باز خواهد كشت 


*. هاشميه: آنان معتقد بودند كه امامت از محمد حنفيه به يسرش ابوهاشم رسيده است. از اين كروه عده اى به مهدويت 


ابوهاشم قائل شدند. يس از وفات هاشم در سال 48/718 يبروان او به 
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-١‏ برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى2 انتشارات توس » تهران» س ل ص عر 


جهار دسته تقسيم شدند كه عبارتند از: 
الف عده اف براد و هاشم به ثام علق بق معمد ر] جانشين فاضم .و سين شاندان عباسيان ر|ساتقيق مى 'داسسفد. 


ب. عده اى عبدالله بن معاويه يكى از اخلاف ابوطالب يدر على عليه السلام را جانشين هاشم مى دانستند. اين دسته را به نام 
ج. دسته اى كه معتقد بودند كه امامت از هاشم به محمد بن على از خاندان عباس كه در شام بود؛ رسيده است و اينان را 
راونديه كويند. 


د. عده اى كه معتقد بودند كه ابوهاشم قائم و مهدى است و رجعت خواهد كرد؛ كه يكى از ييروان او به نام «بيان» كه بعدها 


مدعى جانشينى ابوهاشم شده بود به اين كروه بيوست كه او را در سال 7707 دستككير كردند و اعدام نمودند. 


رعق كن هيه | رج قر قدا ره الورك كد اتمريتدية |ذاها ه على ع المورة ناتد و اقووقن كنا رق الناده وي يفي ويه كان ادف 
مى دادند؛ به طورى كه امامان را به سر حد خدا بودن كشاندند.(1) لوئيس يس از بررسى جريان مدعيان دروغين مهدويت به 


وى در كتاب «فداثيان اسماعيلى)» در بيان شيعه دوازده امامى مى يردازد و اين فرقه را ميانه رو و معتدل مى خواند: 


اعقاب موسى تا امام دوازدهم كه در حدود سال "امم (مطابق ١8١‏ هجرى) از نظرها غايب شد و هنوز امام منتظر و يا مهدى 
موعود اكثريت شيعيان استء به امامت خود ادامه دادند. ييروان اين دوازده امام به اثنى عشرى يا دوازده امامى معروفندء و ميانه 


روترين و معتدلترين فرقه شيعه را تشكيل مى دهند. اختلافات آنها با اكثريت اهل تسنن محدود به ياره اى 
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-١‏ برنارد لوئيس» تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى» انتشارات توس » تهران» س ل صص /” - 8” (خواندن اين بخش 


از كتاب لوئيس در بيان مدعيان مهدويت«متمهديان» صص 78- 8ه بسيار لازم و قابل تأمل است). 


از معتقدات است كه در سالهاى اخير از اهميتشان بسيار كاسته شده است. مذهب شيعه اثنى عشرى از قرن شانزدهم ميلادى 


(قرن دهم هجرى) مذهب رسمى ايران بوده است.(١)‏ 


برنارد لوئيس از جمله انديشمندان سياسى يهودى است كه شديداً مواضع ضد ايرانى دارد و همواره همجون بعضى از نظريه 
يردازان غربى همجون دانيل يايب» جهان غرب رااز حكومت ايران برحذر مى دارد. وى در سال 88 كه مسأله انرزى هسته اى 
توسط ايران مطرح شد وغربيان با ايران به مخالفت برخاستندء به ييشكويى درباره استفاده ايران از بمب هسته اى بر عليه 
اسرائيل يرداخت و زمان خاصى را براى اين بيشكُويى خود مطرح نمود كه اين ييشكويى هاى او خود دليلى بر علائق يهودى 
وى است.(7)وى در مقاله اى كه در زمان 
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.5٠ ص‎ 171/١ برنارد لوئيسء فدائثيان اسماعيلى» ترجمه فريدون بدره اى» موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكى» تهران» س‎ -١ 
مدعى شد كه ؟؟ اوت‎ )5١2 ؟- بوئارة لوئيس» استاد «اتشكاه بريتستون با انتشار مقاله اق در وال استربت زورنال (4 اوت‎ 
ا" مرداد 1788) زمان مناسبى است كه اسرائيل مورد حمله اتمى ايران قرار كيرد. لوئيس با اين بيش فرض تحليل خود‎ (٠ 
را آغاز كرد كه كويا ايران مجهز به سلاح اتمى است. او نوشت: تمايز اساسى ايران با ساير كشورهاى داراى بمب اتمى جهان‎ 
بينى الهامى حاكم بر مقامات دولتى ايران است كه نوجوانان ايرانى راء از مدرسه؛ براى «مبارزه نهايى جهانى» عليه «دشمن‎ 
شيطانى» و «شهادت» يرورش مى دهند. حمله مستقيم به ايالات متحده آمريكا كمتر مورد توجه ايران است ولى «اسرائيل هدفى‎ 
نزديكك تر و آسان تر؛ به شمار مى رود. ايران عمليات تخريبى خود عليه آمريكا را به طور غيرمستقيم» از طريق مجهز كردن‎ 
تروريست ها به بمبء انجام مى دهدء ولى در مورد اسرائيل هدف آن قدر كوجك است كه بتواند آماج بمباران هوايى‎ 
77 مستقيم ايران قرار كيرد. لوئيس به اظهارات مقامات ايران استناد مى كند كه ياسخ خود در مسئله انرزى هسته اى را در‎ 
اوت (عيد مبعث) خواهند داد. اين روز برابر است با لاا رجب؛ و جون مسلمانان شب 77 رجب را «ليله المعراج» مى دانند» يبس‎ 
زمان مناسبى است براى حمله اتمى ايران براى يايان دادن به موجوديت اسرائيل و (اكر ضرورت داشت تمامى‎ ٠٠١8 اوت‎ 
قطعاً به اسرائيل حمله اتمى خواهد كرد. او‎ 3٠١8 جهان). جنان كه مى بينيم» برنارد لوئيس مدعى نيست كه ايران در 77 اوت‎ 
بيش فرض هايى اثبات نشده را در كنار هم مى جيند و بر بنياد اين شالوده يوشالى نتيجه اى مبهم مى كيرد: اككر ايران داراى‎ 
بمب اتمى باشدء اككر ايران قصد نابود كردن اسرائيل از طريق تهاجم اتمى را داشته باشد» اكر زندكَى مردم يهودى و مسيحى و‎ 
مسلمان مقيم فلسطين اشغالى براى ايران اهميت نداشته باشد» يس ليله المعراج 177 ق. بهترين زمان براى بمباران اتمى‎ 
اسرائيل است. (به نقل از يايكاه خبرى - تحليلى شريف نيوز)‎ 


طرح انرى هسته اى از جانب ايران» در مورخه مرداد سال 88 نوشته بود» مدعى شد كه روز 7١‏ اوت كه مصادف با 17" رجب 
و به تعبير مسلمانان ليله المعراج است _ روزى كه دولت ايران مى خواست خبر دستيابى خود به آب ستكين را كه جزئى از 
يروزه هسته اى بود به اطلاع مردم برساند _ روز حمله موشكى ايران به اسرائيل خواهد بود. برنارد لوئيس قبل از رسيدن به اين 
تاريخ بيشكُويى خود را در سطح جهان در رسانه ها منتشر نمود و به جهت شهرت و اهميتى كه در حوزه سياست و روابط بين 
الملل دارد» مورد توجه رسانه ها قرار كرفت. وى اعلام نمود كه روز 77 اوت روز يايانى و آخر جهان است و هم جنين اضافه 
نمود كه اين روزء يعنى 1 رجب براى مسلمانان اهميت دارد و شبى است كه ييامبر اسلام از بيت المقدس به معراج رفته 
استء به همين جهت در اين روز مسلمانان به اسرائيل بمب هسته اى خواهند زد. بر اساس اين بيشكويى» لوئيس شروع به قلم 
فرسايى نمود و معتقد بود كه يس از حمله ايران به اسرائيل» جنكك جهانى رخ خواهد داد زيرا امريكا به حمايت اسرائيل به يا 


خواهد خواست و يس از آن كشورهاى منطقه 


51١:ص‎ 


به حمايت ايران خواهند برخاست و كم كم جنكك جهانى سوم همه جاى دنيا را فرا خواهد كرفت. 


ان ترعب لوفين سكازيوى تزاساحت كه يار تعكب اووانوة وذو اين راسها وق به ارود تظرية عاسكون عيق بر ركه 
تمذنها برداعت و مسقل شد كه تظريه هالستكتون ‏ _ كه يشكوق لسوده يود كفادو قرن ينهو بك تسدتها بويك با 


از جمله سخنان اعجاب آور لوئيس درباره ايران اين است كه وى در مصاحبه با روزنامه ايتاليايى لااستاميا مى كويدء حكومت 
ايران خطرى جدى براى منطقه و هم جنين براى امنيت غرب است و اضافه مى كند كه مردم اين كشور با استفاده از حربه 
مبارزات دموكراتيك و مردمى» سركرم آماده ساختن خود براى رهايى از حكومت كنونى هستند و اككر تاكنون وارد عمل 
نشده اندء به خاطر واهمه از حمايت هاى غرب از جمهورى اسلامى است. يا در جايى ديكر از مصاحبه مى كويد كه تهران 
نيازى به نيروكاه اتمى براى تامين احتياج هاى انرزى ندارد و مقصد او از توسعه برنامه هاى هسته اى» دستيابى به بمب و ورود 
بجر كه كشورفاق صاش تسليخات اكن اسع وض يس ازاانه فى اقزايد ك2 جميورض اتبللافق يا شقاني يلا نهب اتمى 


خواهد توانست با قدرت هاى جهانى بر سر ميز مذاكره بنشيند. 
آثار و تاليفات برنارد لوئيس 


با توجه به احاطه علمى و جامعيت وى در علوم شرقى و زبانهاى متعدد, داراى آثار زيادى در زمينه تاريخ تمدن اسلامى و 
سكف اسللافئ اسبرشه ياوه الى او اثاز وق عبار تقد اذه 


4) 0) اعراب در خاورميانه‎ .١ 


ص :591 


". بيدايش تر كيه جديد (104)1981) 

استائبول و تمدن اميراطورى عثفانى (17(:052 

؟. حشاشين» فرقه اى تندرو در اسلام (04)1921) 

ه. خاور ميانه (دو هزار سال تاريخ از ظهور مسيحيت تا امروز)؛50) 
9. نخستين مسلمانان در ارويا (1945)؛ 

/. زبان سياسى اسلام (/26(4)198 

ناد و بردكى در خاورميانه (1990)؛ 

9. اسلام و غرب (1991)؛ 

.٠‏ برخورد فرهنكك هاء يهوديان» مسيحيان و مسلمانان؛(2) 

.١‏ شكل يابى خاورميانه جديد (1998)؛ 

؟١.‏ هويت جند كانه خاورميانه (1999)؛ 

؛205٠٠١( موزائيكك خاورميانه» خرده هايى از زندكى نامه ها و تاريخ‎ .١ 
2/(4)0٠٠١5( مشكل از كجا آغاز شد‎ .١؟‎ 

6. برخورد تمدن ها (جالش سنت و مدرنيته)؛00) 
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.117/1 برنارد لوئيسء ظهور تركيه نوين» محسن على سبحانى؛ بى جاء تاريخ‎ -١ 

.178٠ سس استانبول و تمدن امبراطورى عثمانى» ماه ملكك بهار بنككاه ترجمه و نشر كتابء تهران» س‎ -١ 
.1787 سه حشاشين فرقه اى تندرو در اسلام» حسن خاكبار محسنى» كتاب زمان؛ تهران» س‎ _-"“ 
.178١ *-_ء خاور ميانه دو هزار سال تاريخ از ظهور مسيحيت تا امروزء حسن كامشاد» نشر نى» تهران» س‎ 
.171/8 ه __ و زبان سياسى اسلام» غلامرضا بهروز لكك, دفتر تبليغات اسلامى حوزه علميه قم» قم» س‎ 


ب ؛ برخورد فرهنكك هاء يهوديت» مسيحيان و مسلمانان» نادر شيخ زادكان» مركزء تهران» س /1١‏ ترجمه ديكرى 


اا ابن كتاب اكنده اسيك كه باغنوان :3يا عات شدة اسع برنارة لوكس #يزغووة فرفيككة هاء يهوقياة! سستعاة وسلمانان: 


بهمن دخت اويسى» نشر فرزان» تهران» س ١‏ 
/ا- » مشكل از كجا آغاز شد» شهريار خواجيان» نشر اختران» تهران» س /17. 
أت برتارد لوقن كارن | رمسيزانكك ووسلاو ز يكو لسك برخوازه قمدن ها( حالف سحة :رو تدرنية )) غلامحسين ميرزا 





2. فدائيان اسماعيلى؛(١)‏ 
.٠‏ تاريخ اسماعيليان.70) 
دين و سياست در اسلام و مسبحيت 


با توجه به اينكه بخشى از مطالعات و يزوهش هاى برنارد لوئيس درباره تاريخ اسلام و تحولات سياسى خاورميانه واز جمله 
انقلاب اسلامى ايران است»ء وى انقلاب ايران را در عصر حاضر.ء مبتنى بر تفكر مسلمانان در اعتقاد به دخالت دين در حوزه 
هاى متفاوت زندكى مى داند و معتقد است كه انقلاب ايران نماد و تاييدى بر اين تفكر است كه انديشه اسلام و مسلمانان 
درباره دين برخلاف انديشه غربيان درباره دين استء زيرا دين در زندكى مسلمان در همه جوانب زندكى او حضور دارد؛ بر 
خلاف تلقى اى كه ييروان مسيحيت درباره دين خود دارند. به همين جهت وى در تاييد اين كرايش مسلمانان به دين» انقلاب 


ايران را به عنوان شاهد مثال ذكر مى كند. وى در اين باره مى كويد: 


وقتى ما در جهان غرب, تربيت شده در سنت غربى» كلمات «اسلام» و «اسلامى» را به كار مى بريم به طور طبيعى دجار اشتباه 
شده و مى ينداريم كه دين براى مسلمانان همان معناى رايج در غرب و حتى قرون وسطى را دارد» يعنى بخشى و قسمتى از 
ركد كى اسنت "كله براق موارره عخاضى فعيق كده اسع وعدا با محداقل تجريه يذير اذ كر حكن شاف وندكى انيف كيه اموو 


ديكر مربوط مى شود. در جهان اسلام اين جنين نيست و در كذشته جنين نبوده است و تلاش در دوران جديد براى تحقق آن 
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. ١ فدائثيان اسماعيلى» ترجمه فريدون بدره اى» مو سسه مطالعات وتحقيقات فرهنكّى» تهران» سس و‎ : -١ 


»ا : تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى» انتشارات توس » تهران» س 3 . 


شايد در جشم انداز كسترده اى از تاريخء به عنوان انحرافى غير طبيعى تلقى شود كه در ايران يايان يافته است و در برخى از 
كشورهاى اسلامى ديكر نيز شايد به يايان خود نزديكك مى شود.(١)‏ 


لوئيس به خوبى مى داند كه انقلاب ايران مبتنى بر تفكر مذهبى و دينى استء از اينرو در تحليل تفكر سياسى مسلمانان _ به 
ويه شيعيان _ مى كويد كه در اسلام بر خلاف مسيحيت. ميان نهاد دينى و دولت هيج تمايزى وجود ندارد و مسلمانان بر 
خلاف مسيحيان كه معتقدند كه كار روم را بايد به روم و كار قيصر را بايد به قيصر واكذاردء بر اين باور هستند كه ميان 


دولت ودين و ميان قدرت دينى و قدرت سياسى تمايز و تفكيكى نيست و آن دو داراى يكك منشا قدرت مى باشند: 


در اسلام سنتىء ميان دستكاه دينى و دولت تمايزى نبود. در جهان مسيحيت وجود دو قدرت به بنيان كذار آن بر مى كردد 
كسى كه به ييروان خويش دستور داد تا كار قيصررا به قيصر و كار خدا را به خدا واكذارند. در سرتاسر تاريخ جهان 
مسيحيت» همواره دو قدرت وجود داشته است: خدا و قيصرء كه در اين جهان با امور مقدس !536160011011 و امور مربوط 
به دولت 0117ا011©]] يا به تعبير جديد كليسا و دولتء تجلى يافته اند.... آنها همواره دو جيز متفاوت هستند: دو قدرت دنيوى 
و معنوى» هر كدام با قوانين و قلمرو خاص و با ساختار و سلسله مراتب خود. در اسلام قبل از غرب كرايى مسلمين» دو قدرت 
وجود نداشتء بلكه تنها يكك قدرت بود ودر نتيجه مسأله جدايى نمى توانست طرح شود. تمايز بين دستكاه كليسا و دولتء 


كه عسقا در مفياة سيت ريقة دارد» در اسلام وجود نداشت و در عربى... كلمات مزدوجى 
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ص 38. 


معادل دنيوى و معنوى» عوام و خواص (كليسايى) دينى و غير دينى وجود ندارد.ل١)‏ 


وى درباره تفاوت و تمايز ميان انديشه هاى سياسى شيعه و سنىء به اختلافات كلامى و اعتقادى فريقين اشاره مى كند و به 
خوبى به اين امر توجه دارد كه شيعيان خلافت و حكومت را متعلق به امام على عليه السلام و فرزندان او مى دانند و هيج كس 
غير از آنان را شايسته اين مقام و شأن نمى دانند» به همين جهت طبق نظر آنان هيج قدرتى داراى مشروعيت سياسى نيستء اما 
در برابر آنان اهل سنت معتقدند كه بايد از هر كس كه قدرت در دست اوست,ء اطاعت نمود و با او مخالفت ننمود و همانطور 
كد بيقن ازاين ذو اند شه هاى بعش اذ ديكر ستشرقان همجون هميلتون كيب اشاره شد ابن اغقلاق متابى موجنب كندة 
است كه در طول تاريخ شيعه هيجكاه شيعيان» حاكمان را داراى مشروعيت و حقانيت دينى ندانسته اند واكر هم كاه با 
حاكمان مماشات و مدارا نموده اند به جهت اضطرار و حفظ كيان دين بوده است. اما اهل سنت بر خالاف شيعه اطاعت و 
همراهى با حاكمان را نفى ننموده اند و به جهت اينكه آنان به مانند شيعه قائل به امامت يكك امام زنده نيستند و حكومت و 
ولايت رااز آن او نمى دانند» طبيعى است كه به همسويى و همككامى با حاكمان وقت نظر داده اند. برنارد لوئيس در اين باره 


نين من كريد: 


اصولاً حاكم مسلمانى كه فاقد شرايط لازم بوده يا طبق شرع انتخاب يا نصب نشدهء غاصب اسث. در ميان شيعيان اين امر به 
عنوان مسأله اى اساسى باقى ماند و تمامى حاكمان سنى كه از فرزندان على عليه السلام نبوده و جانشينان وى آنها را تعيين و 
نصب نكرده اند» غاصب اند. در ميان اهل تسئن» جنان كه كذشت __قدرت نافذ» شرط كافى محسوب كشت. طبق عبارتى كه 
فقهاى مالكى شمال آفريقا به آن تمسكك كرده اند (هر كسى 


ص :7910 
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ص /737. 


غالب شود بايد اطاعت شود) ضرورتى ندارد كه حاكم - جنان كه از اكثر قواعد فقهى بر مى آيد - حتماً قريشى باشد و 
اتصاف حاكم به ويزكى هايى همجون درست كارىء (قدرت) تشخيص و تمبيز» قدرت جسمىء خرد و شجاعت لازم نيست. 
همين كه بتواند قدرت را در دست كيرد و نظم را برقرار سازد» كافى است.(١)‏ 


برنارد لوئيس با توجه به آنكه يهودى است و كرايش به مذهب و انديشه هاى يهودى در او وجود دارد»ء كاه اين كرايش و 
تعلق خاطر را ابراز مى داردء به عنوان مثال در كتاب «برخورد فرهنكك ها آنكاه كه درباره اسيانيا سخن مى كويد به تلاش 
يهوديان اشاره دارد.(؟7) وى معتقد استء. مسلمانان توانستند در دورانى از تاريخ زبان سياسى خاص خود را ايجاد كنند و 
نمونه هاى بارز آن مفاهيمى جون امتء مدينه» صاحب امرء امي رالمؤمين» دولت» خليفه.» سلطان, ملكك» ملتء جهاد, دارالسلام» 
دارالحربء دارالعهد, غازى» ذمى» فتح. غلبه» حريت وامثال آن است. وى معتقد است كه مسلمانان درحال حاضر رستاخيز 
تازه اى را آغاز كرده اند اما هنوز از زبان مناسب آن برخوردار نيستند.0)وى الفاظى همجون سلطان, ولايت و صاحب امر را 
از جمله اين الفاظ مى داند كه در ادبيات سياسى شيعه به كار كرفته شده است. 
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58 برئارد لوئيس» برخخورد فرهنكك هاء ص‎ -1 


- برنارد لوئيسء زبان سياسى اسلام» ص ."١‏ 


امامت و ولايت از ديدكاه توشيهيكو ايزوقسو 
اشاره 


ص :/791 


مقدمه 


توشيهيكو ايزوتسو(١)‏ يكى از مهم ترين و برجسته ترين شرق شناسان و اسلام شناسان در دوره معاصر است. وى متولد راين 
استث و دز سال 15887 از داتشكاه زابخ در رشته ادبيات و فلسفه زبان» درجه فوق ليسانس و در سال ١980‏ دكترا را نيز در زبان 
شناسى و فلسفه زبان اخذ نمود. وى بيش از جنكك جهانى دوم در نزد يكى از علماى برجسته راين به نام موسى تاتار» در طى 
دو سال ادبيات عرب از جمله كتاب سيبويه «الكتاب» رافرا كرفتء و با احاطه بر متون ييشرفته ادبيات عربى در ايام جوانى 
(سن 78 سالكى) كتابى با نام تفكر عربى يا اسلامى تاليف نمود. وى با تسلط بر بيش از ده زبان زنده عالمء به زبانهاى عربى و 
فارسىء و به متون اصلى اسلامى اشراف داشته است. وى به جهت تسلط بر متون كلاسيكك عرفان هاى شرقى با شيوه تطبيقى به 
سنجش و تعامل آن ها با يكديككر يرداخته است. وى در زمينه قرآن شناسى آثار درخشانى نوشت و قرآن يزوهى كوشا بوده 
است و سابقه عضويت در «مجمع اللغه العربيه» مصر و لاسال تدريس در مكك كيل كانادا را دارد. وى از سال ١9789‏ همواره 
شك هاد دو كاناذاو شس حادس ابن يه تشقون روات وبين كاناذا زا رها ووو ازهال 20181 ذو اران 
اقامت كريند ويه درس منون غرفاتى و فلستفى يرداغت: وى بيقن اذ القلاب اسللاى ذفن سال/اه لابه زابخ يركشت ودر 
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”[ لاكألا12 0اأطاطده‎ - ١ 


كرديد. وى در فرازى از سخنانش مى كويد: من نمى دانم جه جيزى است كه به سوى اسلام سوق مى دهدء اما تنها اين را مى 


دانم كه علاقه اى درونى به اسلام در من وجود دارد. 


وى در دروس فلسفه اسلامى در كلاسهاى مدرسه سيهسالار شركت داشته است و» كفايه الاصول را نزد د كتر كرجى خخواند و 
در نزد رفيعى قزوينى تلمذ نموده است و يس از تأسيس انجمن حكمت و فلسفه؛ جهار سال به صورت مستمر در ايران اقامت 
نمود و دروسى همجون فصوص الحكم ابن عربى» اشارات ابن سيناء زبان يونانى و مكاتب جين را براى ياره اى از دانشجويان 
ايرانى تدريس مى نمود.(1) يكى از شاكردان مرحوم ايزوتسوء درباره دقت نظر و رجوع به متون اصلى براى تدريس اشاره به 
اين خاطره مى كند كه ايشان براى تدريس فلسفه جين» از سفارت راين تقاضا نمودند تا كتابهاى اصلى را در اين باره براى او 
بفرستند و آنان دو هزار كتاب جينى از جين تهيه نمودند و براى وى فرستادند.(7) يكى از معروفت ترين آثار ايزوتسو در زمينه 
مطالعات اسلامى و عرفان تطبيقى كتاب «صوفيسم و تاثوئيسم) است. بعضى از كارهاى وى در زمينه مطالعات اسلامى با 
همكارى دكتر مهدى محقق و هم جنين در زمان همكارى او با دانشكاه مكك كيل نكاشته شده است.د كتر سيد حسين نصر _ 
كنيا از و قير نكاد كدهر ابران بود مراوده داشت _ درباره كرايش ايزوتسو به علوم اسلامى بر اين باور است كه مطالعات 
زبان شناسانه موجب شد تا وى به مطالعات اسلامى علاقه نشان دهد: 
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-١‏ سخنكوى شرق و غرب (مجموعه مقالات همايش بز ركداشت يروفسور توشيهيكو ايزوتسوء به كوشش شهرام يوسفى فرء 
انتشارات موسسه تحقيقات و تو سعه علوم انسانى» تهران» سس رت ص158. 
-١‏ سخنكوى شرق وغرب (مجموعه مقالات همايش بز ركداشت يروفسور توشيهيكو ايزوتسوء به كوشش شهرام يوسفى فرء 
انتشارات موسسه تحقيقات و توسعه علوم انسانى» تهران» سس ا ص 0 


ايزوتسو نيز نظير كربن فيلسوف و اسلام شناسى ممتاز بود» با اين تفاوت كه بيش زمينه هاى فكرى او را ذن بوديسم شكل مى 
داد نه مسيحيت غربى. ايزوتسو زبان دانى بسيار متبحر بود و نه تنها استاد زبان هاى جينى و زاينى» سانسكريت» عربى و فارسى 
جهت زبان شناسانه داشت. او مطالعات برجسته اى درباره ساختار زبانشناسانه قرآن و زبان كلام اسلامى انجام داده بود كه 


براى اولين بار او را مورد توجه محققان غير زاينى قرار داد.02). 


تخصص وى به همراه احاطه بر زبانهاى متفاوت موجب شد تا در عرفان تطبيقى تسلط منحصر به فردى را از او شاهد باشيم. به 
اقرار ياره اى از يزوهشكران ايرانى كه كلاس هاى تدريس فصوص الحكم از ايزوتسو و بعضى از ديكر اساتيد ايرانى را نيز 
ذركك كرده انذه اجاطه: و تسلط ايروتسو ير ايق منون تسبت به همكنان ابرائى اويبه مراتب بيشتر بوده اسة؛ تح كثته شده 
است كه هيج شرحى بر فصوص الحكم ابن عربى جامع تراز شرح ايزوتسو نيست كه شايد اين امر به جهت آكاهى هاى كم 
نظير او بر زبانهاى متفاوت و زبان شناسى به اضافه تخصص بر متون عرفانى اديان متفاوت شرقى همجون اسلام, دائوئيسم و 
اقياة علا برد ش11 


"6١ ص:‎ 


-١‏ سيد حسين نصر» در غربت غربى» ترجمه امير مازيار و امير نصرىء. انتشارات رساء تهران» س 17/7, ص18. 

1- «هر جنل تأثير ويتكنشتاين و ديكر فيلسوفان زبان را در آراى ايزوتسو در باره زبان به وضوح مى توان ديدء تفاوت هاى 
عمذه اى هميان او .دو وجود ذارة: نكست اكه ويتكشتاين به كارير ذهاى مختلق: بكك زبان در زهيئة شائ كونا كو يانه 
اصطلاح خودش به «بازى هاى زبانى» كوناكونء توجه دارد و ايزوتسو به تفاوت ميان زبان هاى مختلف. تفاوت عمده تر اينكه 
ويتكنشتاين هركز نمى كوشد تا از نظر اخير خود درباره زبان» نظريه اى در بحث وجود بيرون بكشدء زيرا به مخاطرات اين 
كار آ كاه است بلكه سعى مى كند با بحث درباره زبان» بيهوده بودن هر كونه بحث فلسفى و از جمله بحث وجود را نشان دهد. 
اما.... ايزوتسو متأسفانه اين كار را مى كندء يعنى مى خواهد نظريه خود را به مرتبه نظريه اى درباره واقعيت بركشد» (سخن 
دكتر حسين معصومى همدانىء از مقدمه مفاهيم اخلاقى- دينى در قرآن مجيد. توشيهيكو ايزوتسوء ترجمه فريدون بدره اى» 


جاب دوم؛ نشرفرزان» سس مالل ص سى). 


وى به جهت علاقه به زبان شناسى و ريشه شناسى كلمات نسبت به اصول فقهء اقبال زيادى داشت. زيرا مباحث الفاظ در اصول 
فقه بسيار نزديكك با مباحث زبان شناسى استء از اينرو مورد توجه ايزوتسو واقع كرديد و به همين خاطر كتاب معالم را كه 
درباره اصول فقه استء به زبان زاينى ترجمه نمود. يكى از شاكردان او نقل مى كند: هنككامى كه در زاين با او ملاقات كردم 
(زمانى كه وى به زاين بركشته بود) وى مى كفت» حدود جهار سال شديداً به مطالعه اصول فقه مشغول بوده است. 
(1) بنابراين در يكك كلام ايزوتسو را كه متخصص در عرفان و فلسفه تطبيقى و اسلام شناسى است بايد يكى از كم نظيرترين 
شخصيت هاى شرق شناس و اسلام شناس دانست و هم اكنون آثار و كتابهاى او _ كه در دانشكاه توكيو حفظ مى شود _ به 


نحى از كتابخانه هاى اسلام شناسى در رزاين تبديل كردده |" 


ايزوتسو بر خلاسف ياره اى از انديشمندان كه معتقدند اكر بخواهيم دقيق سخن بكوييم جيزى به عنوان انتقال زبانى فكر و 


انديشه از شخصى به شخصى ديككر وجود ندارد»(؟) براين باور بود كه 


7"١١:ص‎ 


-١‏ سخن دكتر حسين معصومى همدانىء از مقدمه مفاهيم اخلاقى- دينى در قرآن مجيدء توشيهيكو ايزوتسو» ترجمه فريدون 
بدره اى» جاب دوم, نشرفرزان» س 188 ص © (به نقل از خاطرات دكتر غلامرضا اعوانى كه از شاكردان ايزوتسو بوده و با 
اودر زاين نيز ملاقات داشته است). 

1- ايزوتسو در رد سخن افرادى كه به بيوند ميان انديشه هاى متفاوت و تبادل افكار در تمدنهاى كوناكون قائل نيستند» سخنى 
را از طرفداران فلسفه زبان هومبولت نقل مى كند: «جنانكه مى دانيم هومبولت صريحاً بر اين عقيده است كه اكر بخواهيم دقيق 
سخن بكُويبم جيزى به عنوان انتقال زبانى فكر و انديشه از شخصى به شخصى ديككر وجود ندارد) ( توشيهيكو ايزوتسومجموعه 


مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان. تهران» س 4/ا1, ص 288). 


تمدنها و فرهنكك هااكر واكاوى شوندء خواهيم ديدء بسيارى از مفاهيم به كار رفته در تمدنهاى متفاوت با يكديكر وحدت 
جوهرى و درونى دارند» همانطور كه وى با مباحث دقيق زبان شناسى اين يزوهش تطبيقى را درباره ياره اى از تمدنهاى شرقى 
و آسيايى انجام داده است. ايزوتسو به حل تعارض ميان دو نظريه درباره رابطه زبان و فكر يرداخت. يكى از آن دو نظريه مى 
كويد كه تطبيق انديشه هاى افراد و تبادل مستقيم معانى به وسيله زبان غير ممكن است و معتقد به عدم امكان نظرى انتقال 
مفاهيم و معانى در فرهنكك هاى متفاوت و عدم كفت و كوى تمدنهاست و نظريه ديكر معتقد استء همه تجربه هاى انسانى» 
انديشه ها و مفاهيم داراى مبنا و مقياسى مشتركك هستند كه به وسيله زبان قابل انتقال و مبادله اند. ايزوتسو به سوى كشف راه 
حلى براى اين معضل كام برمى دارد و به طرح نظريه خاص ذن درباره كفت و كو مى يردازد و راه حل خود را از زبان نظريه 
ذن بيان مى دارد» ايزوتسو معتقد است كه نككرش زبان شناسى جديد تاحدى متعادل و ميانه استء زيرا زبان شناسان جديد مى 
كوشند تا ميان دو ساحت و سطح كلان و سطح خرد و ناييداى تجربه انسانى تفكيك كنند و سطح كلان تجربه انسانى را قابل 
انتقال و تبادل و سطح خرد را غير قابل انتقال مى دانند: 


زبان شناس جديد مى كوشد ميان اين دو نظريه متضاد... راه ميانه اى را بركزيند و با تمايز كذاشتن ميان سطح «كلان و 
نمايان) تجربه انسانى و سطح «خرد و ناييداى) از تجربه انسان» از مشكل بككريزد. سطح «خرد و نابييداى) تجربه انسانى كه 


تجارب دقيقاً شخصى و محرمانه فرد واحدى را شامل مى شودء غير قابل انتقال است و حال آنكه سطح «كلان و 
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نمايان» تجربه انسانى كه جيزها و رويدادهاى عام مشهود را در بر مى كيرد؛ مبادله يذير و در خور انتقال است. امور اخير ثابت 
هاى تجربه انسانى هستند و به همين نحو نيز در سطح تفاوتهاى خردى قابل تشخيص و شناختنى هستند. اينها صور اجتماعى 
شده و مقوله بندى شده تجارب انسانى هستند و همه اعضاى يكك جامعه زبانى در آنها سهيم اند. اينها از جنبه زبانى به صورت 
«كد) يا رمز در آمده نبوا كاملرة هاو خفون تاذل و انق اداه 


ايزوتسو در ارائه راه حل درباره اين مبحث به طرح مسأله از ديدكاه ذن مى يردازد و سخن آنان را براى حل اين تعارض و 
دو كانكى مفيد مى داند: 


از نقطه نظر ذن» كفت و كوى معمولى- يا ازاين بابت» هر صورتى از مبادله افقى انديشه ها و مفاهيم به وسيله زبان- فقط 
اهميت ثانوى دارد. ممكن است جنين امرى براى زندكى اجتماعى و هستى اجتماعى انسان فوق العاده مهم باشدء اما براى ذن 
مسأله بس مهم تر و بس حياتى ترى براى نفس هستى انسان در اين ميان وجود دارد و آن خود اندر يافتن يا از قوه به فعل 
درآ مدن همه قواى نفس انسانى است و خود اندريابى انسان در بافت فعلى» يعنى تحقق ذات و «خودى» به عنوان حيز به كلام 
در آمدن نفس آن حقيقت غير كلامى يا غير زبانى استث.... به عقيده ذن براى ما معنى ندارد كه به مسأله كفت و كوى افقى 
يا رو درروء خواه در بين اشخاص يا ميان فرهنكك ها ببردازيم... از نقطه نظر ذن مسأله بيام رسانى زبانى و همه مسائل ببجيده 
ديكر ناشى از آن؛... بر نقش ييام رسانى زبان به طور نامتناسبى تأكيد كذاشته مى شود... خلاصه اينكه مبادله و مراوده زبانى 


به صورت افقى بدون عمق و ررفاى مابعدالطبيعى از نظر ذن از اهميت و معناى هستى شناسانه تهى است.(7) 
كتابشناسى ايز و تسو 
ايزوتسو داراى آثار زيادى در عرصه عرفان 


ضن :711 


-١‏ توشيهيكو ايزوتسومجموعه مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» 
تهران» سس ال ص اه 
1- توشيهيكو ايزوتسومجموعه مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» 


تهران» سس كل ص 7 


اسلامى» اسلام شناسى و قرآن شناسى است كه ياره اى ازآ ثار وى نيز به فارسى تر جمه شده استء بعضى از آثار وى عبارتند 


از: 

١‏ - ترجمه قرآن كريم به زبان زاينى؛(1) 

5 - صوفيسم و تائوئيسم؛(1) 

- مفاهيم اخلاقى - دينى در قرآن مجيد؛(2 

© - مفهوم ايمان در كلام اسلامى؛(6) 

ه -افرينش» وجود و زمان؛(2) 

ع - خدا وانسان در قرآن؛(2) 

-١/‏ مقدمه اى بر بنياد حكمت سبزوارى (به زبان الكليسى)؛ 
- تولد اسلام؛ 

9 - تاريخ تفكر اسلامى؛ 

٠‏ - منشأ فلسفه اسلامى؛ 

> :رمه كناب مشاعر ملاضدرا به وباك زابتى؛ 
- ترجمه كتاب فيه ما فيه مولوى؛ 

7١ ص:5‎ 


1-ابزوتسو در طى هفت 'سال» يعتى ذر سال هائ ميان 4هة١‏ -1981 به ترجمه قرآن به ؤبان ؤابتى برداخت كه به اقراز 
بعضى به جهت اشراف زبانى وى يكى از بهترين ترجمه هاى قرآن تلقى مى شود. البته بيش از او قرآن كريم سه بار به زبان 
زاينى ترجمه شده بود كه ترجمه وى جهارمين ترجمه از قرآن مى باشد. (بهاء الدين خرمشاهى» رستكارى نزديككء نشر قطره» 
هران سن #راا اس 01 

- توشيهيكو ايزوتسوء صوفيسم و تائوئيسم» ترجمه دكتر محمد جواد كوهرى. جاب دوم؛ انتشارات روزنه؛ تهران» س .١51/4‏ 
- توشيهيكو ايزوتسوء مفاهيم اخلاقى - دينى در قرآن مجيدء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» تهران» س 
. 


*- توشيهيكو ايزوتسوء مفهوم ايمان در كلام اسلامى» ترجمه زهرا يورسيناء جاب دوم انتشارات سروش» تهران» س 3 . 


ه- توشيهيكو ايزوتسوء آفرينش» وجود وزمان» ترجمه مهدى سررشته دارى» مهرانديشء تهران» س'17/7. 


ا نوكسو كد وتاقماكا دن 3 | مه من موده او كم انتشار» تهران» س .1"81١‏ 
توشيهيحو ايزوتسو فراتء تر م» شر مى تهران» س 


١‏ - ترجمه معالم الاصول به زبان زاينى. 

5 - تاريخ تفكر عرب؛ 18- نور و ظلمت در كلشن راز شبسترى؛ 
-١8‏ تصوف و مسأله تفكيكك در زبان در انديشه هاى عين القضاه همدانى؛ 
-١١7‏ مسأله خلق جديد در عين القضاه؛ 

- ماهيت لابشرط در فلسفه اسلامى ايرانى؛ 

8 اساس انديشه هاى متافيزيكى در فلسفه اسلامى ايرانى؛ 

-٠‏ ماهيت و كلى طبيعى در فلسفه اسلامى ايرانى 

-١‏ منطق و مباحث الفاظ» مجموعه متون و مقالات؛ 

7"- مفهوم و حقيقت وجود؛ 

7- دو مقاله در دائره المعارف مير جا الياده درباره ابن عربى؛ 

6 - مقاله فراسوى كفت و كوء ديدكاه ذن درباره كفت و كو.(1) 


6- زبان و جادو: مطالعاتى درباره نقش جادويى زبان 


وى به جهت آشنايى و دوستى با انديشمند ايرانى مهدى محقق و همكارى با وى در موسسه مكك كيل» كارهاى مشتركى را با 
او و بعضى از انديشمندان ايرانى آغاز نمود كه محصول اين فعاليت هاء انتشار آثار مشتركك است. توشيهيكو ايزوتسو و هانرى 
كربق از جمله كسا كسعد كه دانشكاه تهران: به باس وحمت هاى علس قراواتى كه كشيدتله يه آثان دكترائ اقتخارى ذاده 


است و هم جنين در بازكشت به راين از طرف اميراطور راين جايزه اى فرهنكى به او اعطا شد كه تا سى سال بيش از آن به 


كسى داده نشده بود. ايزوتسو در سخنرانى ها و همايش هاى بين المللى زيادى شركت جست كه از مهمترين آنها مى توان به 


سمينار «ارانوس» اشاره نمود.72)مذهب ايزوتسو ذن 


7١06: ص‎ 


تهران اراثه شَلة اسة: امدة است كه اين مجموعه سخنرانى ها در سال ١1/4‏ در كتاب ذيل انتشار بافته اسسثت: و تسهيكو 


ايزوتسوء فراسوى كفت و كو: ديدكاه ذن در باره كفت و كو س 4ل/ا"١.‏ 


.8 سخنكوى شرق و غرب» ص‎ -"١ 


بودايى است و او به اين مذهب وفادار بوده اس 


مله اثارق كه دوبارء ا وو توشعه شده ابت كتانب سخكرى ترق و عرب (مجموعه مثالاث هفاشن رز ركداشتة 
يروفسور توشيهيكو ايزوتسو) است كه محصول مجموعه مقالات ارائه شده در همايشى است كه در سال 6١‏ به جهت تجليل و 
يادبود از مقام علمى ايشان در دانشكاه تهران بركزار شده است.(١)همجنين‏ علاوه برآن» ناشر معروف _زاينى ايوانى در سال 
7 بزركداشت ايزوتسو را با نام آكاهى و واقعيت منتشر ساخت كه مقدمه آن توسط دكتر سيد حسين نصر نوشته شده 
است 1 11 


روش شناسى ايزوقسو 
ايزوتسو ييرامون شناخت اسلام و عرفان اسلامى و يا به تعبير ديكر فلسفه و عرفان شرق از شيوه يديدارشناسى و تطبيقى استفاده 
نموده است. وى در بيان روش خود در مباحث تطبيقى در مقدمه كتاب صوفيسم و تائوئيسم» به شيوه /01غأواط- 6م11 يا 


فراتاريخى اشاره مى كند و مى كويد كه در انتخاب اين شيوه از هانرى كربن بيروى نموده است و حتى اين اصطلاح را از آن 


او مى داند: 


مقارنه اى مجموعه اى از نظامها كه در الككوى عام با هم مشترك و در جزئيات با هم در تفاوتند» جه در اصل و جه در شرايط 
تاريخىء به نظر مى رسد در زمينه سازى آنجه يروفسور كربن آن را به درستى» ديالوكك فوق تاريخى مى خواند» بسيار مثمر 
اسسك ودر وفعت كون عنياة شرها يدان ناودهى امد كك 

وى در ابتدا تلاش نموده است تا متون كلاسيكك 


ص :7:02 


)٠١ علاسوه بر كتاب مذكور (سخنكوى شرق وغرب) يس از وفات ايشان مقاله اى در يادبود وى در مجله كيان شماره‎ -١ 
ازاثة شدهاست.‎ 
49 در غربت غربى» ص‎ -" 
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عرفان و فلسفه اسلامى و تفكر تائوئيسم را از روى دلدادكى و همدلى واز ديدكاه يكك فرد معتقد و وفادار مورد بررسى قرار 
دهد. وى معتقد به نككاه درونى به يكك انديشه و تفكر بود و نككاه تاريخى نكرى يا تاريخ زدكى را كه نككاهى بيرونى و 
يوزيتيويستى به يكك انديشه است و همه جيز را محصول روح تاريخ و زمان و مكان خاص مى داندء ناتوان از فهم عرفان 
تطبيقى مى دانست: «ملاحظات از خارج هيجكدام وافى به مقصود نخواهد بود. حتى در سطح عقلى و فلسفى» شخص بايد 
بكوشد تا انديشه رااز درون فهميده و آن را در نفس خويش با آنجه مى توان آن را تلقين ناميد, باز سازد».(١)‏ وى كه در 
صدد فهم عرفان اسلامى بود هدفش را رسيدن به عمق آن مى دانست و درباره شناخت يديدارشناسانه عرفان ابن عربى جنين 
مى كويد: «نيت من جامعيت نبود» قصد من بيشتر رسوخ به روح حيات بخش و مصدر وجودى فلسفه سازى اين متفكر كبير 
بود... براى دركك صحيح انديشه مردى جون ابن عربى بايد روحى را كه همه ساختار تفكر او را فرامى كيرد» و حيات مى 
بخشد دريافت» در غير اين صورت همه جيز كم خواهد شد75(0)او معتقد بود بايد از درون يكك تفكرء آن را شناخت و بر 
اساس همين شيوه فراتاريخى يا به تعبير كربن» شرق ميانه معتقد بود كه انديشه هاى موجود در عرفان اسلامى و تائوئيسم فراتر 
از يكك يديده تاريخى و زمانى قرار دارند. از اينرو در تطبيق ميان ابن عربى و لا-ئوتزو معتقد بود كه هر جند آن دواز دو 
فرهنكك و دو مكان و زمان بوده اندء اما انديشه هاى آنان فرازمانى و فرامكانى و متعلق به انديشه اى جاويدان مى باشد كه 


تعدد زمان و مكان در آن تأثيرى نمى كذارد. ازاين رو وى معتقد است كه با همدلى مى توان به تطبيق 
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-١‏ توشيهيكو ايزوتسومجموعه مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» 
تهران» سس الحؤرداة ص رةه 
"- توشيهيكو ايزوتسومجموعه مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» 


تهران» سس ال ص رك 


انديشه هاى سرزمين هاى متفاوت يرداخت و او خود ميان انديشه هاى سهروردى و هايدكر قرابت و نزديكى قائل است. وى 
انكّيزه و تلاش خود را در بررسى و مطالعه تطبيقى عرفان اسلامى و تائثوئيسم و هدفش رااز نوشتن كتاب صوفيسم و تائوئيسم 
و بيانى كه از مسأله حق مطلق و انسان كامل در عرفان اسلام و تائوئيسم ارائه مى دهدء اين جنين توصيف مى كند: 


به هر تقديرة انلكيزه غالب دو سراسر اين اثرء اشتياق به باز كردن دورثمائ جديدى در قلمرو فلسفه و عرفان مقارنه اى است. 
اين نكته اتكاى خوب در جنين مقارنه اى آن است كه هر دو جهان بينى بر دو محور استوارند» حق (مطلق) و انسان كامل كه 
نظامى كامل از انديشه وجودى در هر دو مورد حول اين دو قطب تطور يافته است. بايد توجه داشت كه اين امر به عنوان 
ساختار وجودى مختص تصوف و تائوئيسم نيست. تقابل حق (مطلق) و انسان كامل در صور مختلف به عنوان دو محور از يكك 
جهان بينى؛ الككوى اساسى مشتركك ميان بسيارى از كونه هاى عرفان است كه درعصرها و مكانهاى كونه كون به صورت 
وسيعى در جهان تطور يافته اند.ل1) 


وى با احاطه بر زبانها و سنت هاى متفاوت عرفانى» به تطبيق ميان سنت هاى متفاوت عرفانى و فلسفى يرداخت و در تحليل 
بسيارى از مفاهيم قرآنى به مباحث مهم معناشناسى» تطبيقى و وازه شناسى يرداخته است كه در ارائه راه حل هاى درست براى 
ترجمان و معادل يابى در عرصه ترجمه متون دينى و متون مقدس بسيار قابل توجه است. وى معتقد است براى معناشناسى 
اصطلاحات و مفاهيم بايد از بوم شناسى و مردم شناسى كمكك كرفت» به طورى كه از راه نزديكك شدن به كيفيت استفاده و 
استعمال يكك مفهوم در يكك تمدن بايد به فهم آن اصطلاح نزديكك شد. از جمله آثار بى بديل او در اين عرصه كتاب مفاهيم 


اخلاقى - دينى در قرآن مجيد و بخش هايى از كتاب صوفيسم 


ص :70/8 


-١‏ توشيهيكو ايزوتسومجموعه مقالات انديشه غربى و كفت و كوى تمدنهاء ترجمه فريدون بدره اى» نشر و يزوهش فرزان» 


تهران» سس ل ص رم 


ديكر زبان ها و تمدن ها يرداخته استث. 


مفهوم ولايت و امامت در نزد ايزوقسو 


ايزوتسو كه در كتاب هاى خود از كونه هاى متفاوت اعتقادى و كلامى سخن مى كويد و مبانى متفاوت فرقه ها و كرايش 
هاى موجود در تاريخ تمدن اسلامى را بررسى مى كند. جهان بينى اسلامى را مبتنى بر خدامحورى و توحيد مى داند و رابطه 
خدا و انسان را به جهار صورت تفسير مى كند. وى معتقد است» نسبت ميان خدا و بشردر رابطه وجود شناختى يا خالق- 
مخلوقىء رابطه تبليغى (شفاهى و غير شفاهى)» رابطه يروردكار- بنده و رابطه اخلاقى تعريف مى كردد. منظور وى از رابطه 
وجود شناختى اين است كه ميان خداوند به عنوان منشأ عالم و وجود انسان رابطه وجودى برقرار است و انسان نماينده خدا در 
زمين است و رابطه خالق- مخلوقى ميان آن ها برقرار است و منظور از رابطه تبليغى ارتباط دو طرفه ميان خدا و انسان است كه 
به دو صورت شفاهى و غير شفاهى صورت مى يذيرد و ارتباط شفاهى به دو صورت از بالا به يائين يعنى وحى واز يائين به 
بالا يعنى دعا صورت مى يذيرد و همجنين ارتباط غير شفاهى از بالا به ياثين با فرستادن نشانه ها و آيات الهى است و از ياثين 
به بالا با آداب و اعمال عبادى و مناسكك صورت مى يذيرد. همجنين منظور از رابطه يروردكار- بنده رابطه ميان خداوند به 
عنوان رب» متشأ جلآلء سلطه؛ قدرت مطلق و امثال آن ها با انسان به عئوان بئده و فرمانبردار مطلق بارى تعالى است و منظور 
از رابطه اخلاقى تقابل ميان دو دسته از صفات است كه در خداوند وانسان ظهور داردء مثلا خداوند داراى مجموعه اى از 


ص: 5:9 


شكرء تقوا و ايمان در برابر» كفران» بى تقوايى و بى ايمانى وجود دارد واين صفات در درون انسان در تقابل و جالش با 
يكدركر فسيتد ,211 


ايزوتسو درباره تعريف مفاهيمى همجون امامت و ولاءيت همجون كربن» تحت تأثير مبانى عرفانى ابن عربى است و تعريف 
آنها راز متون كلاسيكك عرفانى ابن عربى برداشت نموده است. وى از نبوت خاص به رسالت واز نبوت عامه به ولايت تعبير 
نموده است. هم جنين درباره مفهوم و اصطلاح خليفه كه درباره جانشينان ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم به كار رفته 
است. دو معنا را در نظر مى كيرد در معناى نخست منظور از خليفه؛ قائم مقام رسول بوده و در معناى ديككر, منظور از آنء قائم 


وى بحث كون جامع رااز فص آدمى ابن عربى برداشت نموده است و اينكه انسان در سطح تكوينى و كونى يا نوعى نه فردى؛ 
برترين موجود عالم هستى است و صورتى الهى دارد كه تمامى صفات الهى در او تبلور يافته استء در اين سطح انسان در 
ذات خود كامل استء و «انسان)» انسان كامل و عصاره كامل جهان است كه همان روح كل جهان هستى است كه از آن تعبير 
به هستى جامع (الكون الجامع) يا جهان كوجكك مى شود اما در سطح ديككرء انسان يكك فرد انسانى است و در اين سطح همه 
انسان ها كامل نيستند و ميان انسان ها درجات وجود دارد(1) و تنها تعداد اندكى سزاوار مفهوم انسان كامل هستند و اكثريت 
افراد شايسته اين لفظ نيستند:«در سطح كونى» انسان همان انسان كامل استء ولى در سطح فردى همه انسان هاء انسان كامل 
نيستند و بلكه تنها معدودى از انسان ها استحقاق داشتن لقب «انسان 
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.48-98 صص‎ 2١172١ توشيهيكو ايزوتسوخداو انسان در قرآنء احمد آرام؛ شركت سهامى انتشار» تهران؛‎ -١ 


-"١‏ صوفيسم و تائوئيسم» ص إضفة 


كامل» را دارند».(1١)‏ به تعبير ابن عربى» خداوند انسان را آفريد تا تمامى صفات خود را به طور شفاف و صيقلى در آينه وجود 
او ببيند و كفته شده است كه جهان و عالم هستىء انسان بزركك (انسان كبير)است كه هر موجودى در آن تبلور يكك صفت 
الهى استء اما اين صفات فاقد وضوح كافى و دقت لازم است ولى از طرف ديككر انسان» جهان كوجكك است كه تمامى 
صفات الهى كه در جهان كبير به صورت يراكنده وجود داشت در او جمع كرديده است و انسان همه صفات الهى را 
همانكوثه كه هعست به ضورتث شفاف و روشق متعكس مى كئدء از ابن رو كفته شده اسث كه اسان جهان كوجك و جهان 
اسان يزركة اسنت:(4 


اولين تعين خداوند از مقام غيب الغيوبى به مقام اسماء و صفات». همان حقيقت محمديه است و حضرت محمد موجودى است 
كه از ازل وجود داشته است و ولى» جلوه خدا ودر كوهر با خدا يكى است. وى مى كويد كه انسان كامل» كون جامع و 
حقيقت جهان هستى و تحقق بخش تمامى اسماء الهى. خليفه خدا در جهان هستى و رابطه خلق و خداوند است كه بالاترين 
مرتبه و درجه انسانى متعلق به او است و او غايت خلقت و آفرينش خداوند است. بنا به نظر عرفاءء» انسان كامل بر تمام هستى 
احاطه دارد و قلب او به يهناى تمام هستى و كيهان است و قلب او همان ذهن كيهانى يا آكاهى كيهانى است. انسان كامل 
آكَاهى جامع است كه تمام صفات وجود را در خود دارد و جامع صفات الوجود است و اين جامعيت قلب» همان جامعيت 
صفات يا تجلى صفات حق تعالى است: 


از نظر ابن عربى آكاهى كيهانى انسان كامل يكك آكَاهى جامع است يعنى تمام صفات وجود را در خود دارد(جامع صفات 
الوجود) و به عبارت ديكر تمام جيزها و رويدادهايى كه در عالم هستى فعليت يافته بود و فعليت 


م 


.1094 صوفيسم و تائوئيسم» ص‎ -١ 
صوفيسم و تائوئيسم» ص عل‎ -"١ 


يافته است و خواهد يافت در آن موجودند. واين جامعيت قلب جيزى نيست مكر جامعيت حق زيرا تمام«صفات وجودا كه مى 
كويئك در قلب وحجود ذاودء همان تجلياث بى شمار حق است به ايق معنا اسنت كه مى توان كفت «قلب عارف» ححتى عق را ئيز 


در خود دارد(١)‏ 


ايزوتسو در آثارش بر خلاف افرادى همجون هانرى كربن» مستقيم و صريح از امام عصر عليه السلام نام نمى بردء اما با توجه 
به كرايش او به عرفان اسلامى» مبانى معرفت شناسانه عارفان را درباره انسان كامل و ولايت مطرح مى سازد كه به طور غير 
مستقيم به بحث مهدويت نيز مرتبط مى كردد. وى به اين مسأله در عرفان اسلامى توجه دارد كه انسان كامل» تجلى تمامى 
صفات الهى بر روى زمين است و اينكه در هر دوره يكك ولى و انسان كامل بر روى زمين وجود دارد كه تجلى تام و تمام 
صفات الهى است. به تعبير ايزوتسو انسانى كه به مرتبه ولايت رسيده باشد به وضوح واقف است كه او جلوه اى از حق بوده و 
لذا در كوهر با او يكى بوده و در نهايت خود حقى است. )از اين رو در تفكر هائرى كربن» مصداق اين مفهوم, امام مهدى 
عج است و او در جاى جاى از آثار خود به دنبال مصداق اين انسان كامل است و متوجه امام مهدى عج مى كردد و درباره 
آن كتاب مستقل مى نويسد و حتى درباره مكان زندكى او تحقيق مى كندء اما ايزوتسو يؤوهش خود را درباره مصاديق انسان 
كاملء» به نتايج منطقى و معرفتى آن نمى رساند و همجون كربن به حقيقت خارجى بحث عرفا نزديكك نمى كردد و شايد از 
ضعف هاى آثار عرفانى او در برابر كربن اين باشد كه از مطالعه و غور در عرفان اسلامى و بررسى تطبيقى آن با داثوئيسم» 
نتوانست آن نتايجى را اخذ كند كه كرين بدست 
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. ١7 توشيهيكو ايزوتسوء آفرينش» وجود وزمان» مهدى سررشته دارى» مهرانديش» تهران» كاده ص‎ -١ 


"- صوفيسم و تائوئيسم» ص //ا؟. 


آورد و جدى ترين مصداق بحث انسان كامل» يعنى امام مهدى عج مورد توجه او واقع نكرديد. 


وى به ييروى از عرفان اسلامى معتقد است كه منصب نبوت و رسالت قابل سلب شدن از يكك فرد استء اما صفت «ولايت» 
هيجكاء از صاحشن سلب تمن كردة: به طورئ كه آثان كدثيى و رسول هسهده بسن از سلب اين ضفات: ان آنان» باز ولى 
هستند. نبى همان ولى استء به اضافه يكك فضيلت ديكر كه همان نبوت استء از اين رو يكك فرد مى تواند جند رتبه همجون 
نبوت؛ رسالت و ولا-يت رابا هم داشته باشد و اين رتبه ها از يكديكر قابل تفكيكك است كه در اين ميان رتبه ولايت برتر از 
ديكر رتبه هاست. به علاوه اكر اين سه منصب در اشخاص متفاوت وجود داشته باشد» ولى بايد از جهت دريافت شريعتء تابع 
نبى يا رسول باشد و از رسول زمان تبعيت كندء ليكن از يكك جهت ولى مافوق رسول استء زيرا ولى كسى است كه به باطن 
عالم و حقايق اشياء اشراف دارد» در حالى كه يكك رسول يا نبى بنا براين منصبء از جنين علمى برخوردار نيست.(١)‏ 


وى به مانند بسيارى از شارحان ابن عربى» سخن وى را در تعيين ختم ولايت مقيده دوكانه و مبهم مى داند. وى سخن ابن 
عربى را نقل مى كند كه او حاتم رادر دو عبارت حاتم الانبياء يا خاتم الرسل و خاتم الاوليا بكار مى برد. خخاتم الانبياء در 
اسلام معمولا براى حضرت محمد (ص) به كار مى رود و اينكه يس از ايشان ييامبر ديكرى نخواهد آمد. اما ايزوتسو سخن ابن 
عربى رادر بحث خاتم الاولياء مبهم مى داند و معتقد استء وى در يكك جا مى كويدء من خاتم الاولياء هستم و در جاى ديكر 
مى كويد كه خاتم الاولياء يا خاتم ولايت محمدى» شريف زاده اى عرب است كه در عصر ما زندكى مى كند: 


مقصود ابن عربى از عبارت دوم خاتم الاولياء خود اوست لاقل تا زمانى كه 
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جهان حاضر استمرار مى يابد. با اين حال وى در فصوص به جنين امرى تصريح نمى كند. همانطور كه عفيفى اشاره مى كند, 
ابن عربى در كنار همه تعبيرات مبهمى كه در مقاطعى از نوشته هايش دارد. نظير اين كه خاتم ولايت محمدىء شريف زاده اى 
عرب است كه در عصر ما زندكى مى كند» در يكك جا از فتوحات مكيه به صراحت اعلام مى دارد كه من بدون شككء خاتم 


ابن عربى در تفاوت ميان خاتم اوليا با ساير اوليا معتقد است كه خاتم اوليا داراى ولايت ذاتى است كه عبدالرزاق كاشانى از 
اين ولا-يثء به ولا-بت شمسيه تعبير مى كند ولى ولا-بت اولياى ديكر اكتسابى است كه عبدالرزاق كاشانى از آن به ولايت 
قمريه تعبير مى كند.(71)يزوتسو به اين روايت از منابع روايى استناد مى كند كه بر اساس اعتقادات اسلامى» در 
آخرالزمان عيسى عليه السلام از آسمان نزول مى كند و بر اساس شريعت اسلامى بر جهان حكم خواهد راند: «يس او در 
ظاهر به دليل عدم مخالفت با حكم (رسول) تبعيت كننده استء نظير عيسى در آن هنكام كه نزول مى كند و به حكومت مى 
يردازد)0) 
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انديشه هاى جاسم حسين بيرامون مهدويت 


اشاره 


عنام 


مقدمه 


يكى از انديشمندان مسلمان» صاحب نظر و داراى كتاب و مقالات در حوزه مهدويت» دكتر جاسم حسين است. وى از جمله 
اسلام شناسان برجسته مسلمان است كه در كنار اسلام شناسان مسلمانى همجون سيد حسين نصر و عبدالعزيز ساشاديناء مورد 
توجه محافل علمى غرب است و در حوزه مهدويت مقاله مى نويسد. وى از جمله نويسند كان مقالاتى جند در زمينه مهدويت 
و ديكر موضوعات اسلامى در دائره المعارف ها و فرهنكك نامه ها است و آثار او در زمينه مهدويت مورد استناد و مرجع ديكر 
اسلام شناسان غربى مى باشد. رشته تخصصى وى در زمينه تاريخ اسلام است و دكتراى خود را در اين زمينه از دانشكاه 


ادينبوركك اخذ نمود و در بخش مطالعات اسلامى خاورميانه اى همين دانشكاه مشغول دوره فوق دكترا كرديد. 


دكتر جاسم حسين را به معناى دقيق و مصطلحء نمى توان يكك شرق شناس خواندء زيرا به طور متعارف شرق شناس به آن 
دسنته اذ محتقين خرن كفتههى شود كه بدون الك تغود متعلق به فرمتكه شرقى باشتده دربارة تمدن و فرهكه شيرقى به 
يزوهش و مطالعه بيردازندء اما از آنجا كه جاسم حسين از جمله انديشمندان مسلمان است كه در غرب مى زيد و براى داثره 
المعارف ها و مجامع علمى غرب مقاله مى نويسد و سخترانى مى كندء از اينرو او را داخل اين دسته از انديشمندان و دين 
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كتاشناسى 


برجسته ترين اثر جاسم حسين در زمينه مهدويت كتاب تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم(1) است كه تز فوق ليسانس او مى 
باشد واز آثار قابل توجه و مورد استناد غربيان در زمينه مهدويت تلقى مى كردد. اين كتاب به وسيله دكتر سيد محمد تقى 
آيث اللهى بنه وبان قاورسي تر سه هده اسع (لسسحتة وى هن ذائرة المعارق هالو ورك تجموغه عاق علس غرزي كازائ 
مقالاءتى استء از جمله اينكه وى داراى مقاله اى در زمينه مهدويت در كتاب :1الاأطقع|أأمم عط 01 مها أهاععم»ط 
/01]أ5أط! 17[ )5|١]15117‏ است كه اين كتاب درباره تفكرات شيعه به وسيله عده اى از انديشمندان شيعه نوشته شده است. 
مقاله ديكر وى با عنوان «الحوار فى المذهب المختار» تاليفى است كه وى در آن به بروسى و اسغقصاء نظراث كساتى كد ابه 
مخالفت با مهدويت برخاسته اند. مى يردازد و كونه هاى متفاوت مخالفت با مهدويت را مورد بررسى قرار مى دهد. تاب 
ذيكرى كه ووبارة افكار جاسم حسين به زبان فارسى انتشار يافته استء كتابى انتقادى اى است كه آقاى محمود افتخار زاده 
درباره افكار دو تن از مهدويت يزوهان مسلمان, يعنى دكتر جاسم حسين و دكتر عبدالعزيز ساشدينا نوشته استء اين كتاب با 
عنوان «غيبت و مهدويت در تشيع اماميه)(5) در واقع به ترجمه بخش هايى از كتاب «تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم» اثر 


جاسم حسين و بخش هايى 
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١‏ -,050ا5361010 أ3ت152016 3 للاقط1 طأأاعنهاا عط 05 5جم1غأ3]الاععه عط! ,ضأوددنالا ,ىع .ل 
149 ,لزأماع راط 

؟- عنوان كتاب به زبان فارسى عبارت است از : « جاسم حسين» تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم عجل الله تعالى فرجه 
الشريفء. سيد محمد تقى آيت اللهى» جاب دوم, امير كبير» تهران» س //ا11). 

+ لعلإلاع5 لإط 0م501 ,لإامغأكاط ض[ا لملوااطك :0الالصصع|ااألمط عط 06 ممتأواععم<ع ,نضأ وددنالا ,م .ل 
لقاعلا 06 لأأواع/ املا عغ52 ,لإموطلق ,352لا 22ع5 أأولا لعلإلاءع5 أأدةط3جحا ل0أمطولا 352لا مأاعددما 
ع -١١.مم‏ رحموا١‏ رددوعرزط )|زملا. 


ع جاسم حسين و عبدالعزيز ساشدينا» غييست و مهدويت در تشيع اماميه» محمود افتخارزاده. قم سس ١73/1‏ . 


از كتاب «اعتقاد به مهدويت در شيعه اماميه)(١)‏ تاليف عبدالعزيز ساشدينا مى يردازد و در واقع نقل و قو ل هاى غير مستقيمى 


است كه آقاى افتخارزاده از اين دو اثر نموده و سيس به نقد و بررسى افكار اين دو انديشمند يرداخته است.2)750 


روش شناسى 


جاسم حسين در مهمترين اثر مهدوى خودء يعنى كتاب «تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم عجل الله تعالى فرجه الشريف ') 
علاوه بر اينكه كاهى از روايات و مباحث كلامى استفاده مى كندء اما روش او در اين اثر برجسته بررسى تاريخى موضوع 
مهدويت است. در واقع وى در اين اثر مى كوشد تا به موضوع مهدويت از ديدكاه مستندات تاريخى بنكرد و اينكه آيا با تكيه 
به آثار و مستندات تاريخى مى توان مهدويت را اثبات نمود يا اينكه اثبات مهدويت صرفاً يكك مبحث كلامى است كه تنها با 
روش شناسى كلامى قابل اثبات است. طبيعى است اثبات مهدويت از ديد كاه مستندات تاريخى علاوه بر اينكه مى تواند مزيت 
فاي داشهه باشن واثباث آن از اين ديد كاف همكاق و مشتركك ميان مذاهب اسلامى خواهد بود؛ اما بررسى موضوع مهمى 


همجون مهدويت از ديد كاه مستندات 
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-١‏ 3أماقل]1 قأطك مأ ممركتاعط 13لا 01 أعزاع8 

؟- لازم به ذكر است كه آقاى افتخارزاده در اين كتاب علاوه بر اينكه ميان سخنان و آراء خويش و سخنان ساشدينا و جاسم 
حسين مرز و فاصله نككذاشته استء به طورى كه تفكيكك ميان سخن مولف و سخن مترجم روشن نيستء همجنين در باره 
افكار ساشدينا و جاسم حسين تمايز قائل نشده است وهر دو را به يكك جوب رانده استء حال آنكه انتقادات ايشان در باره 
مهدويت نوعى و شخصى و تاثير يذيرى از كتاب فرق الشيعه نوبختى و از فرقه واقفيه بيشتر معطوف به افكار ساشدينا است و 
اين اشتباهات ساشدينا كه البته بعدها در كتاب دوم او با عنوان (11©55131115117! 151311010) تا حدى جبران شدء در باره 


جاسم حسين صادق نيست و كلا به طور واضح و روشن انتقادات آقاى افتخار زاده نسبت به جاسم حسين» معلوم نيست. 


تاريخى كارى بسيار دشوارء نيازمند يزوهش دقيق و عميق و در عين حال آسيب يذير خواهد بود. زيرا جه بسا بتوان براى 
اثبات موضوعى همجون مهدويت از ديد كاه كلامى» دلايلى متقن و قوى ارائه نمود اما آن از جهت تاريخى با محدوديت ها 
و موانعى مواجه شود. زيرا در بسيارى از يزوهش هاى تاريخى كاه انسان با كمبود مستندات تاريخى و يا مخالفت ياره اى از 
اسناد تاريخى مواجه مى كردد كه اين امر موجب مى كردد تا كاهى ياره اى از بررسى هاى علمى _اكر صرفاً مستند به منابع 
تاريخى باشد _ با تنكناها ويا مخالفت هايى روبرو كرددء اما با توجه به آنكه در كتابشناسى مهدويت كمتر ديده مى شود كه 
آثار مهدوى به موضوع مهدويت از ديدكاه تاريخى و مستندات و منابع مكتوب تاريخى نكريسته باشند. از اينرو جاى اين نوع 


روش شناسى در مهدويت يزوهى بسيار خالى است و معمولا كمتر به مسأله مذكور از اين ديد كاه نكريسته شده است. 


به علاسوه بايد نكته ديكرى را به يزوهش هايى ازاين سنخ اضافه نمود و آن اينكه كاه مولف با وجود دلدادكى و اعتقاد به 
موضوع از ديدكاه كلامىء اما به جهت اينكه روش شناسى او در موضوع مورد يزوهشء تاريخ نكارانه و وقايع نككارانه است» 
از اين رو كاه ككمان مى رود كه مولف در مقام مخالفت ويا انتقاد يرآمده استء در حالى كه معمولاً اينجنين نيستء بلكه تنها 
وفادارى به روش شناسى بحث كه تاريخ نكارى استء موجب محدوديت هايى در ناه مولف به موضوع مى كردد» جه بسا 
مولف با وجود اعتقاد كلامى و اعتقادى به موضوعى همجون مهدويت. اما جون در صدد بررسى تاريخى مسأله استء از اينرو 
ناكزير است تا سكوت بيشه كند و صرفاً به روش شناسى بحث وفادار بماند و تنها به منابع تاريخى استناد ورزد و اين امر از 
ديد كاه شيكران ممكق اسك »عنمل ران اعتقادفى مولف كردد. 


جاسم حسين يس از بيان وفادارى خود به روش تاريخىء نسبت به افرادى كه صرفاً به موضوع از 
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ديد كاه اعتقادى مى نككرندء انتقاد مى كند و درباره آنان مى كويد: 


از نيمه اول قرن جهارم/ دهمء بسيارى از علماء غيبت آن حضرت را مطلقاً از ديدكاه اعتقادى بررسى كرده اندء در حالى كه به 


نقد روش مستشرقان 
جاسم حسين يس از بيان نكته مذكورء از ياره اى مستشرقان انتقاد مى كند و آنان را از آن دسته انديشمندان مى داند كه به 
مسأله مهدويت از منظر و ديدكاه كلامى واعتقادى نظر كرده اند. سيس مى كويد: كه سزاوار بود تا آنان علاوه بر بررسى 


اعتقادى و كلامى نسبت به موضوع. از ديد كاه تاريخى هم به موضوع مى نككريستند. وى مستشرقان را به جهت نككاه اعتقادى و 


كلامى به موضوع و دور شدن از ديدكاه تاريخى متهم مى كند و درباره آنان مى كويد: 


با توجه به اينكه به خاطر ارتباط نزديكك بين غيبت و امامت يا رهبرى توأم سياسى و دينى» اين موضوع در مباحث كلامى شيعه 
جاى مى كيرد» و به تدريج جنبه هاى تاريخى آن ناديده نككاشته مى شود از اينرو دانشمندان اخير همجون ايكناتس 
كلد تسيهر» مار كوليوث» اسناكك هوركرونج و دارمستتر بر آن تلاش دارند كه غيبت امام دوازدهم را به عنوان يديده اى 
اعتقادى مطالعه كنند و بكوشند تا منشأهاى ييش از اسلام آن را دنبال نمايند.(50) 


شايان ذكر است كه نمى توان كفتء مستشرقينى همجون كلدتسيهر و مار كوليوث؛ء دارمستتر و امثال آنان» به موضوع مهدويت 
ازديدكاه اعتقادى نظر نموده اندء بلكه آنان به مسأله مهدويت از ديد كاه تاريخى نككرى نظر انداخته اند. در واقع كرشن آنان 


مستند بر منابع معتبر و موثق تاريخى نيست و در اين امر نتوانسته اند 
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.٠١ جاسم حسين» تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم عجل الله تعالى فرجه الشريف» ص‎ -١ 


بر خلاف افرادى همجون جاسم حسين.ء راه به سوى مستندات صحيح تاريخى ببرند و با تحليل زمينه هاى تاريخى و محيطى 
قضاوت منصفانه و عادلانه اى از مهدويت داشته باشندء بلكه آنان با تبيين بستره و شرايط تاريخى بعضى مذاهب و فرقه ها 
كوشش نمودند تا مهدويت را انديشه اى ايزارى دست عده اى از سود جويان و قدرت طلبان سياسى دوران قلمداد كنند ودر 
اين مسأله هيجكاه به موضوع از منظر كلامى و اعتقادى نظر نيفكنده اند و تنها رويكرد تاريخى نككرى صرف داشته اند. 


بنا بر اين شايد اين سخن جاسم حسين درست نباشد كه مى كويد: آنان از بعد اعتقادى به موضوع نظر افكنده اند زيرا اكر 
3اوفدقين آثآن هيا له اعفادم من ررم قلعا آنان ادف بسحماق فح ان بس رسي قل كدنتسع رق به يويك روسل ]تله در 
حالى كه نككاه اين دسته از انديشمندان به مهدويت نكاهى منفى و مخالف است به طورى كه غالب آنان مهدويت را زائيده 
يتابر اين درباوة اين دسته از مستشرقين بايد كفت كه آنان هيجكاه به موضوع از ديد كاه اعتقادى و كلامى نظر نينداخته اند و 


صرفاً به جنبه تاريخى موضوع نظر داشته اند. 
تحليل كتاب تاريخ سياسى غيبت امام دوازدهم 


دكتر جاسم حسين با تكيه بر مباحث حديث شناسانه» رجال و درايه كوشش نموده تا در ابتدا به اثبات مسأله مهدويت از جهت 
وثاقت و اطمينان به احاديث» كتب حديثى و متون تاريخى ببردازد» از اينرو وى در مقدمه و آغاز كتاب به بررسى كتاب ها و 
منابع روايى و تاريخى كه در زمينه مهدويت از اعتبار برخوردارند» مى يردازد. سيس وى در فصل اول و دوم كوشش نموده 


است تا مهدويت را در قرن نخست و ييش از عصر غيبت صغرى و يس از عصر غيبت صغرى از جهت روايى و كتاب هاى 
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تاريخى مورد بررسى قرار دهد. به همين جهت به جند مسأله اهتمام داشته استء از جمله اينكه آيا روايات موجود ييش از 
عصر غيبتء ناظر به مهدى نوعى است و روايات نبوى و يبشوايان دين دلالت بر مفهوم «قائم» و «منتظرا دارد» آنطور كه بعضى 
فرقه ها استناد به كتاب «فرق الشيعه)» نوبختى نموده اند يا اينكه روايات از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ييشوايان در 
خصوص مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف شخصىء فرزند خاص امام حسن عسكرى عليه السلام مى باشد و در همه 
روايات از مفهوم كلى و كلان منجى و قائم سخن كفته نشده استء بلكه بعضى از احاديث به صورت خاص و مشخص از نام 
حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف سخن كفته است. 


بيشوايان شيعه بيش از ولادت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف و يبش از عصر غيبت وجود دارد كه در آنها به مفهوم 
غيبت اشاره شده باشد يا خير و بنا بر آنجه كه بعضى از افراد مدعى هستند مفهوم غيبت و يا دو غيبت صغرى و كبرى از 


مفاهيمى است كه بعدها به وسيله بعضى از عالمان شيعى مورد استفاده قرار كرفته است. 


وى در فصل اول تلاش نموده تا رواياتى را از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بيان كند كه در آنها صريحاً نه مجمل و 
مبهم» از امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف به صورت خاص و مشخص ياد شده است. وى يس از اينكه سه روايت رااز 
ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مبنى بر آمدن دوازده امير نقل مى كندء مى كويد كه احاديث مهدوى به ييش از قرن 
اول برمى كردد و در بعضى از اين احاديث به اسم ايشان اشاره شده است. وى دليل اين را كه در بعضى از احاديث صريحاً به 
اسم امام و يا ديكر امامان دوازده كانه اشاره نشده استء اين مى داند كه در زمان ائمه خفقان و استبداد جنان شديد بود كه 
آشكار شدن اسم امامان مى توانست براى آنها مشكل آفرين باشدء به همين جهت در كتاب هايى همجون «فرق الشيعه) ديده 


مى شود كه در زمان هر يكك از ائمه به دليل ينهان ماندن اسم امام بعدى عده اى از مردم به سوى كمراهى 
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رفته اند و يا فرد ديكرى را به عنوان امام بركزيده اند. اين امر بى ترديد ناشى از خفقان و استبداد حاكمان عباسى و امرى 
ناخواسته بوده است و قطعاً آنان راضى نبوده اند كه عده اى به كمراهى بروندء اما آنجه كه موجب شده تا مسأله جانشينى امام 
بعدى ينهان بماند» شرايط دوران بوده استء به همين جهت كفته شده است كه شيعه با دو مفهوم كره خورده است؛ يكى 
شهادت كه از زمان واقعه كربلا در فرهنكك شيعه باقى مانده است و دوم مفهوم تقيه كه از زمان خلفاى عباسى و در دوران ائمه 
شيعه» باقى مانده است. و مصداق بارز تقيه اين است كه حتى امامان فرصت اين را بيدا نمى كردند كه امام يس از خود را 
آشكارا به ديكران اعلا-م كنند. جاسم حسين درباره اين مسأله كه امامان نمى توانستند جانشين يس از خود را اعلام كنندء 
استناد به روايتى از امام باقر عليه السلام مى كند كه براى بيان وضعيت خفقان بار دوره حاكمان عباسى و دليل اينكه جرا در 
زمان هر يكك از ائمه» مدعيان دروغين امامت وجود داشته استء بسيار مفيد مى باشد. در روايتى نقل شده است كه روزى 
عبدالله بن عطاء واسطى به امام باقر عليه السلام مى كويد كه جرا شما با اين همه ييروان قيام نمى كنيد؟ امام باقر عليه السلام در 
جواب او مى كويد: ١‏ هيج امامى نيست كه اسمش در ميان مردم يخش شده باشدء مكر آنكه كشته شده استهء بنابراين در 


جستجوى كسى باش كه ولادتش از مردم نهان است).(10) 


طبق سخن امام باقر عليه السلام دليل اينكه در زمان هر يكك از ائمه اطهارء تنها عده اى از مسلمانان آكاه به مقام امامت امام 
بعدى بوده اند به جهت يكك مسأله اجتناب نايذير» يعنى وضعيت خفقان بار حاكمان بوده استء از اينرو ينهان كردن اسم امام 


و تعبين او از جانب امام ييشين بى جهت نبوده استء به همين جهت با وجود اينكه كمراه 
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شدن و ناآ كاه ماندن عده اى از مسلمانان براى امامان امرى ناكوار بوده و آن ها راضى به اين مسأله نبوده اندء اما اين مسأله 
امرى تحميلى و ناخواسته بوده است, به همين جهت نبايد به سخن نوبختى در فرق الشيعه و يا بعضى از مورخان در اين باره 
خرده كرفت كه مى كويند در زمان هر يكك از امامان» عده اى از مردم امام بعدى را نمى شناختند» زيرا اين امرء يعنى ينهان 
ماندن اسم و مقام امامء داراى فوائدى بوده استء از جمله اينكه آنان را از ظلم حاكمان محفوظ مى نمود كه با هر كونه 
مخالفت از جانب اشخاصى كه در صدد براندازى حاكميت آن ها بودند» برخورد جدى مى كردند. از اينرو نبايد ينهان ماندن 
اسم امامان و عدم اشراف بعضى را دليل اين امر تصور كنيم كه امامت امامان از ييش تعيين نشده بود و عدم آكاهى مردم 
دليل بر اين نيست كه بحث مهدويت خاص مورد توجه نبوده است و به صورت نوعى و بدون مشخص شدن در سخنان ييامبر 
وياامامان بعدى مطرح شده است يا اينكه ادعا شود كه اعتقاد به مسأله مهدويت از جمله مباحثى بوده كه در قرون بعدى 
شكل كرفته استء بلكه مسأله ينهان ماندن تعيين امام در عرف مردم, تنها برآمده از وضعيت دوران و اوضاع حاكمان بوده 


است و مصداق بارز تقيه درباره عدم توانايى بر افشاى عمومى امام بعدى بوده است. 


ينهان نمودن اسم امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف 


به تعبير ديكر بايد ينهان ماندن اسم امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف و يا اسم ديكر ائمه را در دوران حياتشان صرفاً 
يكك استراتزى سياسى و اجتماعى بدانيم» نه اينكه حمل بر اين شود كه ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم و يا ائمه ييشين اسم 
امام مهدى يا ائمه يس از خود را نمى دانستند و تنها به ويزكى هاى كلى و نوعى امام مهدى عليه السلام اشاره مى نمودند. 
باره اى از روايات از ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و ائمه عليهم السلام خود ناظر بر اين امر است كه آنان به طور قطع 
آكاهى و علم به ائمه بعدى و به ويزه امام 
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دوازدهم داشته اند و جطور مى شود, بيامبر اسلام كه در رواياتى ييرامون بعضى از حوادث آخرالزمان سخن كفته و درباره 
بعضى از اشخاص توصيفاتى نموده است» نسبت به مهمترين رخداد يس از خود كه متكى بر شخصيت يكك انسان آسمانى 
اشاره كرده باشد. به نظر مى رسد اين سياست از جانب ائمه نسبت به امام بعدىء داراى دليل واضح و روشنى باشد كه آن 
مصون داشتن جان و نفس امام از دست دشمنان و حاكمان ستم ييشه عصر خود بوده است. وجود روايات در مصحف هايى 
كه از جانب ائمه نوشته مى شد و به صورت ينهانى و مخفى به دست امام بعدى داده مى شد» همجون مصحف فاطمه؛ جفر و 
جامعه و امثال آنها خود كوياى اين است كه ائمه صلاح نمى دانستند كه ياره اى از اخبار نبوى و روايات سرى را آشكار 
سازند و به همين جهت در اين مصحف ها تصريح به بعضى از مسائل شده كه در ديكر كتابها نيامده است و كاه ائمه به بعضى 
از اخبار و مطالب اين مصاحف اشاراتى مى نمودند. بنا بر اين وجود اين دسته از اخبار در اين دسته از مصاحئنء كوياى اين 
است كه ينهان كردن اين دسته از اخبار» از جمله درباره امامت ائمه» يكى يس از ديكرى به جهت مصالح و منافع دوران بوده 
است و همانطور كه كفته شدء تقيه مهمترين ركن اين كونه مخفى كارى از جانب ائمه بوده استء به طورى كه امام موسى 
كاظم عليه السلام به جهت در خطر بودن جان شيعيانى كه به جهت آوردن خمس به نزد امام كشته مى شدند» دستور مى دهد 
كه در آن سال» وجوب خمس از آنان برداشته شود يا اينكه امام هادى به على بن يقطين وزير حاكم وقت توصيه مى كند كه 
تشيع خود را ينهان دارد تا بتواند در دربار» به حفظ منافع شيعيان و مسلمانان بيردازد از اينرو على بن يقطين موظف بود تااز 


تظاهر نمودن به هركونه آداب شيعى» خوددارى ورزد. 
مطالعه و بررسى وضعيت خفقان بار دوره بنى 
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عباسء اثبات كننده اين امر است كه دليل عدم وضوح امامت امامان در ميان توده مردم» هر جند موجب كمراهى ياره اى از 
مردم مى شدء اما به جهت منفعت بزركترء مورد استفاده قرار مى كرفت و ترديد و شكك موجود در ميان مردم راهى بود تا 
بيشوايان دين از كرفتار شدن در دست حاكمان مصون بمانند. از اينرو دليل اينكه جرا در بعضى از روايات از بيامبر و ائمه» بر 
خلاف بعضى از ديكر روايات» اشاره به يكك وصف كلى همجون قائم يا مهدى مى شود و صريحاً به اسم و لقب او اشاره نمى 


شود به طورى كه لفظ مهدى درباره همه ائمه قابل استفاده است و همه ائمه مى توانند قائم باشند» امرى روشن و واضح باشد. 
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مهدويت از ديدكاه عبدالعزيز ساشدينا 
اشاره 
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يكى از اسلام شناسان مسلمان و صاحب نام كه در عرصه مهدويت از تخصص برخوردار است و آثار او در زمينه مهدويت و 
تشيع مورد استناد كتاب ها و دائره المعارف هاى موجود در غرب و انديشمندان غربى قرار كرفته» عبدالعزيز عبدالحسين 
ساشدينا(١)‏ است. وى از شيعيان اماميه تانزانيا است و در حال حاضر در دانشكاه هاى امريكا و كانادا از كرسى اسلام شناسى 


برخوردار است و جزء محدود شخصيت هاى اسلام شناس است كه در امريكا از كرسى اسلام شناسى برخوردار هستند. 


ون متولد سال 1589 ميلاتدى اسث» تحصيلات داتشكافى خود را دن مرخلة كازشتاسى در دعه يتجاه شمسى در داتشكاه 
فردوسى مشهدء آغاز نمود و جندين سال در ايران اقامت داشت كه اين امر موجب شد تا به زبان فارسى نيز احاطه و تسلط 
داشته باشد. يس از طى مرحله كارشناسىء دوره دكتراى مطالعات مذهبى را در دانشكاه تورنتوى كانادا سيرى نمود و در سال 
2 ميلادى از يايان نامه خود كه درباره مهدويت بود دفاع كرد. وى به زبان هاى فارسىء عربى و انكليسى آشنايى كامل 
دارد واز نادر اسلام شناسان مسلمان است كه به زبان انكليسى مقاله و كتاب مى نويسد و آثار او در زمينه اسلام و خصوصاً 


مهدويت مورد استناد منابع غربى قرار مى كيرد. 


وى يس از اتمام تحصيل به تدريس و تحقيق در دانشكاه هاى كانادا و امريكا يرداخت و به درجه استادى در بخش مطالعات 


مذهبى ارتقاء يافت. وى 
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در طى سال هاى متمادى يس از اينكه از دانشكاه فردوسى مشهد فارغ التحصيل كرديدء بارها به ايران مسافرت نموده است و 


جندين دوره فرصت مطالعاتى خود را در ايران» عراق و اردن سيرى نموده است. 


وى در يكى از آثار خود با نام «مبانى همزيستى اجتماعى در اسلام) مى كويد: با وجود آنكه دين خود اسلام را به ديككر اديان 
ترجيح مى دهدء اما به همزيستى و احترام به حقوق بيروان ديكر اديان توصيه مى كند و معتقد است كه ديكر اديان هم مى 


توانند يبروان خود را به نجات و رستكارى برسانند: 


يكى از مسائل حادى كه عموم جوامع مذهبى و مخصوصاً جوامع اسلامى با آن روبرو هستند؛ اين ادعاى بيروان مذاهب است 
كه مى كويد: «رستككارى فقط نزد ماست»....ديد كاه من در اين مورد ديد كاهى انحصاركرايانه نيستء من اكرجه به برترى 
سنن مذهبى خودم (اسلام) نسبت به ساير مذاهب اعتقاد راسخ دارم, اما به كمان من مذاهب ديكر نيز همجون اسلام قادرند 
بيروان خود را به رستكارى برسانند. به عبارت ديكر. در حوزه شخصى درك من از اسلام دركى انحصاركرايانه استء اما در 
حوزه اجتماعى به برابرى همه مذاهب از حيث معنوى معتقدم.(ل١)‏ 

وى همانطور كه در اين كتاب اشاره مى كندء آن را يس از جريانات يازده سبتامبر نوشته است تا اثبات كند كه اسلام با 
همزيستى و يلوراليسم وهم جنين دموكراسى سر آشتى دارد و بر خلاف آنجه كه درباره اسلام» كفته مى شود اسلام كرامت 
انسانى را در همه سطوح و براى همه انسان ها قائل است. وى هدف از اين كتاب را ارائه راه حل هاى فورى براى معضلات 
سياسى كه جوامع مسلمان را تهديد مى كندء مى داند. او در مقدمه كتاب اشاره مى كند كه اين نكرش وى مبنى بر وجود 


همزيستى و يلوراليسم در متون اسلامى از ديد كاه ياره اى از انديشمندان اسلامى مورد 
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انتقاد قرار كرفته و از منظر آنان اين مفاهيم وارداتى و در ادبيات سياسى مسلمانان بدعت و نوآورى مى باشندء به طورى كه 
آنان كلماتى همجون دم وكراسىء يلوراليسم و تساهل رايا به عنوان كلماتى غير اسلامى به كار مى برند ويا اصلل به دليل 
اينكه اين مفاهيم غير اسلامى هستند» اصللا استفاده نمى كنند: 


كرامت انسانى را در همه سطوح از بالا كرفته تا به يايين تنها معيار حقوق انسانى مى داند.(1) 


كتاب شناسى آثار ساشدينا 
وى در زمينه مهدويت داراى تاليفات و ترجمه هايى جند مى باشد كه عبارتند از: 


١‏ -اعتقاد به مهدويت در شيعه اماميه(؟) (اين تالبف تو كترف وف عى باشد كد درن انشكاه تورنتوى كانادا در سال ١191/2‏ از 


آن دفاع كرده است)؛ 


دكترى نوشته شده است)؟؛ 
” - فرمانرواى داد كر در تشيع: ولابت مطلقه فقيه در فقه اماميه؛() 
ع - ترجمه كتاب «المسأله الوجيزه فى 
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.١ ملرة‎ 


الغيبه)10) تاليف على بن حسين معروف به سيد مرتضى؛ 


- ترجمه كتاب «داد كستر جهان)2؟) (اين كتاب» تاليف آقاى ابراهيم امينى است كه با عنوان «امام مهدى: رهبر عادل جهان» 


زه ؤبان اتكلسئ ترجمه شلاه اسك؛ 
8 > مبانى همزيستى اجتماعى در اسلام.0) 


همجنين در زبان فارسى مقالات و تاليفاتى نيز درباره افكار و انديشه هاى اين انديشمند نوشته شده است كه يا به ترجمه آثار 


وى يرداخته ويا علاوه بر ترجمه به نقد و بررسى افكار و انديشه هاى وى توجه نموده است. از جمله اين مقالات عبارتند از: 


١-غيبت‏ و مهدويت در تشيع اماميه(5) (اين كتاب به ترجمه مقاله اى از جاسم حسين و مقاله اى از ساشدينا به همراه نقد و 


الرزمى 
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سيد محمد رضا هاشمىء نشر اديان» قم 1782. و عنوان انكليسى كتاب اينجنين است: 01 5أ00! 1531012 ع1 
37 ]ناا 1061700613116 اين كتاب را انتشارات دانشكاه آكسفورد در سال 7٠٠١7‏ جاب نموده است. در انتهاى اين 
كتاب كارنامه علمى دكتر ساشدينا به زبان انكليسى به جشم مى خورد كه به بررسى آثار و فعاليت هاى او در عرصه هاى 
علمى مى يردازد. 

ع جاسم حسين و عبدالعزيز ساشديناء غيبت و مهدويت در تشيع اماميه» ثر جمه محمود افتخار زاده. قم سس .اين كتاب در 
بردارنده دو مقاله از جاسم حسين و عبدالعزيز ساشدينا با عنوان هاى ذيل است: )١‏ 5113 أ 1130510 01 /عذاع8 
ناعللا عط 01 3100 الناءه0 11 ١١‏ 1171311713 آقاى افتخار زاده در اين كتاب كوشش نموده تا علاوه 


بر ترجمه دو مقاله مذكورء به نقد و بررسى افكار اين دو انديشمند بيردازد. 


افكار اين دو انديشمند يرداخته كه به وسيله آقاى محمود رضا افتخار زاده نوشته شده است)؛ 


؟ - مقاله ‏ امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام (1(:01)(اين مقاله بخش نخست از نخستين تاليف ساشدينا با 
عنوان ٠‏ منجى اسلامى: اعتقاد به امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در تشيع اثنى عشرى» است كه به وسيله دكتر سيد 


محمد تقى آيت اللهى به فارسى ترجمه شده است)؛ 


» - مقاله «امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام (5200) اين مقاله بخش دوم مقاله ييشين است كه به وسيله 


دكتر سيد محمد تقى آيت اللهى به فارسى ترجمه شده است)؛ 


ع - مقاله «عدالت مهدوى در منجى كرايى اسلامى)(”) (اين مقاله به وسيله ساشدينا در كنفرانس « منجى كرايى تطبيقى» در 


شهر ميلان ايتاليا ارائه شده است كه به وسيله د كتر سيد محمد تقى آيت اللهى به فارسى ترجمه شده است). 


ه - مقاله «مهدويت6(0) (اين مقاله به وسيله ساشدينا نوشته شده و در دائره المعارف جهان نوين اسلام دانشكاه ١‏ كسفورد ذكر 


كرديده است و به وسيله آقاى بهروز جندقى به فارسى ترجمه شده است)؛ 
* - مقاله « مرورى نقادانه بر دو اثر يزوهشى داتشكاهي در غرب درباره مهدويت)(2) (اين 
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-١‏ عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» ترجمه سيد محمد تقى آيت اللهى» مجله انتظار 
موغوةة مركز تخصصى مهددؤية يتياه فرشكى حشرت مهندى موعوه غجل اللتعالى فرحه الشتريف» كن ٠‏ سال جهارم؛ 
زمستان 2177 صص 1١١79‏ -41. 

"- عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» ترجمه سيد محمد تقى آيت اللهى» مجله انتظار 
موعود» مركز تخصصى مهدويت بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف. ش ١١و »1١‏ سال جهارم, 
بهار و تابستان ١77‏ صص 1١9‏ -10675. 

اك هين زر امتاتيس نان موادي تبان لادان لاله ممتي : لماكب اسه رين نزت الي ركه الا امطيله لاز 
موعودء مركز تخصصى مهدويت بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف. ش 17» سال جهارم, ياييز 
7“ صص 7080-75١١‏ 

ادع تبرج جالشفواة أبن ماعطا ال ععالن ارح رق توي لزان متيل ريل مخدية لأف 1ه لبي امتطلة لتخا 
75 صص ١72‏ - /امر1. 

ه- سيد محمد تقى آيت للهى» مرورى نقادانه بر دو اثر يزوهشى دانشكاهى در غرب در باره مهدويتء مجله انتظار موعود» ش 
وول سال سوم. تاستان ويابيز نكسدة صص 1170-7 


يرداخته است)؛ 


7 -11301 ع1 3100 1165513101517 (اين مقاله در ضمن كتابى كه درباره تفكرات شيعه استء با عنوان: 
«لاامأكاط لطأ كاك :الأ ذاع||أما 1 01 2«<006]211011) 1 مده است و به فارسى ترجمه نشده است)1(4) 


8 - مصاحبه ساشدينا با مجله كيهان فرهنككّى درباره اسلام و سكولاريسم(1)(در اين مقاله 
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١‏ - لإ عع]ألط ,لاأمغواط دأ ماكالاطك :لمانا أصصعالآلم عط 06 وما أهاععم<] , 3توألعلء8.53 13217نالط3 
لإتأأكاع/اأملا غ52 ,لإمتطاحم ,35لا 2دع5 أأولا لعلإلاع5 أأ35ط03] لأمم 3لا :35لا مأعودكمط ل0علإلاع5 
عم ع3 .مم رححوا بكوعغط )إزملا لاعلا ]0. 

-١‏ عبدالعزيز ساشديناء مصاحبه ييرامون اسلام و سكولاريسم» كيهان فرهنكى» س 75 ش 2787 مهر 1788, ص 2. ساشدينا در 
اين مصاحبه علاوه بر بيانى اجمالى از تاريخ زندكى خود به نكات مهمى از جمله اظهار نظر در باره افكار سنت كرايانى 
همجون سيد حسين نصر مى يردازد و در باره او مى كويد: « دكتر سيد حسين نصر از مدرنينته» تكنولوزى و مدرنيزاسيون 
شديداً انتقاد مى كند ود رعين حال ساخته و يرداخته همين مدرنيته است واين موضوع در فكرش راسخ است. با مطالعه 
سطحى آثار دكتر نصرهء انسان فريب مى خورد كه او يكك سنت كرا است. در حالى كه اكر سنت كرا بودء لااقل به سنتى كه 
لازمه آن دفاع از اسلام اصول كراى امروز و در صحنه حق و باطل استء بايد توجه مى كرد و خيلى راحت اسلام حاضر در 
صحنه حق و باطل را مى يذيرفت. دعواى امروز دكتر نصر بر سر اسلام فعال و حاضر در صحنه است ... دكتر نصر ميانه خوبى 
با اسلام فعال امروز ندارد و از اين نظر آراء او شبيه غزالى است. غزالى مى كفت: شما هيج وقت حتى عليه دولت فاسد و ظالم 
هم شورش و انقلاب نكنيدء بلكه يبش خداوند دعا كنيد هدايتش كند.. البته يكك جنبه آراء دكتر نصر درست استء آنجا كه 
به ما هشدار مى دهد كه كوركورانه مدرنيته را كوكورانه نيذيريم» جون خطرهايى در يى دارد ٠٠‏ يا در باره نقد د كتر نصر 
در باره مدرنيته اينجنين انتقاد مى كند: «دكتر سيد حسين نصر از مدرنيته مى ترسد و به همين خاطر به اسلام سنتى بر مى كردد 
و تصور مى كند آنجا مصونيتش تأمين مى شودء جون با اين اسلام مى شود با شاه بنشينيم و با شهبانو راه برويم, اما با اسلام 
فعال و انقلابى نمى شود اين كارها را كرد (همان» ص )١9‏ 


ساشدينا تز دكترى خود را در زمينه مهدويت با عنوان «اعتقاد به مهدويت در شيعه اماميه) در سال ١918‏ كذرانده است و با 
توجه به اينكه وى رساله خود را درباره مهدويت سه سال قبل از ييروزى انقلاب اسلامى ايران نوشته استء انقلابى كه مبتنى بر 
تفكر مهدويت و نيابت فقها از امام معصوم استوار بودء از اينرو آثار و تفكر ساشدينا در محافل علمى غربء توانست مورد 
توجه خاص قرار كيرد و به عنوان يكك منبع آكادميكك نككريسته شود. او خود در مقدمه يكى از آثار خود «منجى اسلامى: 
اعتقاد به امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در تشيع اثنى عشرى» هدف خويش را از نوشتن رساله در زمينه مهدويت 


اسع الرسيتين كد 


هنكامى كه تازه درباره موضوع يزوهش فكر مى كردم هنوز تحصيلات دوره كارشناسى ام در مشهد مقدس ١"8١0(‏ 0 
ه٠ش)‏ را ادامه مى دادم و به بى نظير بودن اعتقاد به ظهور مهدى منتظر عجل الله تعالى فرجه الشريف در اسلام بى بردم و 
بدان متقاعد شدم, اين وجه اختصاصى انحصارى كه توجه مرا به خود جلب كرد, بيشتر در تشيع حفظ شده است تا دركك 
وظيفه مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف در آينده در مذهب تسئن و اساساً از مختصات تشيع به شمار مى آيد. سنيان كرجه 


در مفهوم مهدويت با شيعيان مشتركك هستندء اما به خاطر اكثريتى ... كمتر به اين اعتقاد توجه كرده اند.12١)‏ 


وى يس از اينكه در سال 19178 از رساله خود در زمينه مهدويت دفاع نمود» دو كتاب ديكر نيز در زمينه مهدويت نوشت كه 
اين دو اثر را در حالى كه سمت استادى مطالعات مذهبى دانشكاه ويرجينياى آمريكا را به عهده داشت» منتشر 


ص :7776 
-١‏ عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام »)١(‏ سيد محمد تقى آيت اللهى» مجله انتظار 


فوغوةء م ركز تخصصى مهدويث بنياد فرهكى حشرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف» ش ٠‏ سال جهارم؛ 
زمستان 231757 ص8١٠١.‏ 


نخستين تأليف مهدوى ساشدينا 


نخستين اثر وى يس از دفاع از رساله دكترى كه درباره مهدويت بود كتابى با عنوان «منجى اسلامى: اعتقاد به امام مهدى 
عجل الله تعالى فرجه الشريف در تشيع اثنى عشرى» است. وى اين كتاب را بر اساس رساله دكترى خود كه درياره مهدويت 
بوده» نوشته است و در واقع نخستين تاليف منسجم وى در زمينه مهدويت تلقى مى كردد و با توجه به اينكه اين كتاب در 
اوايل انقلاب اسلامى نوشته شده است و در شناخت مبانى اعتقادى شيعه و ساختار انقلاب اسلامى مى توانست به غربيان 
كفكة كتده أن ابترو موره توه غربيان قرار كرقة وى ابق كات را معزمان نا بروزى اتقلات اجلامى در سال 12817 در 
مشهد مقدس نوشته استء زمانى كه براى فرصت مطالعاتى به ايران آمده بود واز منابع اسلامى كه در ايران موجود بود 


استفاده مى نمود. 


ساشديا غحاتطور كه در بيقن كنتان اين كناب أشارة مى كنك به ايق تكتة اذغان دار كه اتديشمندان متاغر غرى در زمينة 
مهدويت هيج تاليف قابل توجهى نداشته اند و اين امر را انكيزه نوشتن خود از اين كتاب قلمداد مى كندء سيبس اشاره مى كند 
كه براى نوشتن اين كتاب علااوه بر اينكه از يزوهش هاى خود در نوشتن رساله دكترى استفاده نموده است» هم جنين از 


ص :770 


-١‏ وى مى كويد: «دانشمندان متأخر غربى» در موضوع مهدويتء تقريباً جيزى ننوشته اند و همين امر انككيزه انجام اين يزوهش 
و نككارش اين اثر علمى شدء طى يزوهش بايان نامه دوره دكترى ام» ضرورت بررسى متون غنى و كسترده در اين موضوع را 
احساس كردم, يافته هاى خود را بر علماى دينى عرضه داشتم و با آنها مباحثه كردم؛ بى آنكه توجه دقيق به مبانى علمى جديد 
را ناديده انكارم» امرى كه مرا به وصول به اين هدف آماده كردء همكارى كسترده و بى دريغ استادهاء دانشمندان» دوستان و 
همكارانى بود كه در تورنتوه مشهد مقدس و نجف اشرف داشتم» (مجله انتظار موعود» ش 4 و الى سال سومء تابستان و ياييز 
الال ص378). 


اين كتاب از شش فصل برخوردار است و اين موضوعات را در بر مى كيرد: 
فصل اول: مقدمه: مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء منجى اسلامى؛ 
فصل دوم: قائم المهدى. امام منجى دوازدهم؛ 

فصل سوم: غيبت امام دوازدهم؛ 

فصل جهارم: امامت امام غايب؛ 

فصل ينجم: رجعت امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف ؛ 

فصل ششم: نتيجه كيرى؛ 

ضميمه: ويزكَى هاى امام و نظام امامت مستند به كتاب الحجه علامه كلينى؛ 
فرهنكك اصطلاحات؛ 

نمودار: سلسله امامت در تشيع اثنى عشرى و تشيع اسماعيلى؛0١)‏ 


لازم به ذكر است» روش تحقيق و يزوهش ساشدينا دراين كتاب كه در واقع نخستين كتاب مهدوى او يس از نوشتن يايان 
نامه د كترى است» روش تاريخى است و او نيز به مانند بسيارى از شرق شناسان بيش از خود همجون شرق شناسان اواخر قرن 
بيستمء بر خلا-ف ديدكاه كلامى قدم مى كذارد و داراى ديدكاه تاريكئ اسك ىو هالشد ان #ومشكران به.دتبال نيان سير 
تاريخى و فراز و نشيب هاى به وجود آمده در تاريخ قرون نخست است كه دست مايه ييدايش ياره اى از افكار و مباحث 
مهدوى كرديده است. به اين جهت وى در بيان ياره اى از مباحث مهدوى يا رااز انديشه هاى اعتقادى شيعه اماميه فراتر مى 
كذارد و سخنانى رادر مسائل مهدويت بيان مى دارد كه از ديد كاه كلامى اماميه قابل قبول نيست كه يس از كتاب شناسى 


آثاو او به اي 
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دست از مباحث اشاره خواهيم نمود. 


كاقنا رها :عا عور كه ذو مصاهيةا أى .]مركيو كله يناما كايا قا متي دانا باشو مطالي إرى كنات كه صدرها اشارهدنه 
روش تاريخى خود نموده و مى كويد: رويكرد كتاب «مهدويت در اسلام» تاريخى و بر اساس منابعى است كه در طول تاريخ 
توؤسنط نويد كان شيعة و:سنى ارائه شذاه است» ههان روشى كه شبارى ال شرق شناسان برجسته وق كلدتسيهر مار كوليوت» 
دازسيحعرو ذيكراق اذ آذ اسكنادة مودة ودر تحليل اننايشةاهائ شيعه ومهندويت نه آن اسعاد نمؤده ائتد كه :وليل اشقياة 
بسيارى از شرق شناسان دائره المعارف نويس و آنككلوساكسون در اواخر قرن نوزدهم در تحليل مهدويت» همين شيوه تاريخى 
نككرى بوده است؛ آنان كوشيدند مهدويت را ثمره و محصول رخدادها و وقايع تاريخى جون قيام مختار» محمد احمد 
سودانى و ديكر مدعيان دروغين مهدويت قلمداد كنند و به جاى تبيين جايكاه اعتقادى مهدويت در متون دينى مسلمانان و 
شيعه؛ به بى آمدها و آثار تاريخى اين انديشه يرداختند. متاسفانه ساشدينا نيز على رغم اعلام مخالفت خود با اين دسته از شرق 
شناسانء به سوى نككرش تاريخى قدم برداشته و صرفاً به كتابهايى همجون فرق الشيعه نوبختى اكتفا نموده» در حالى كه سزاوار 
بود وى جون انديشمندانى مانند هانرى كرين يا آنه مارى شيمل با استفاده از شيوه يديدارشناسى موقعيت و منزلت اين انديشه 
را در هندسه ذهنى و اعتقادى شيعه مورد بررسى قرار مى داد و در اين راستا به منابع شيعى رجوع مى كرد؛ زيرا بى ترديد 
موفقيت اسلام شناسان قرن بيستم نسبت به اسلام شناسان قرن نوزدهم, استفاده آنان از شيوه يديدارشناسى و توصيفى به جاى 
شيوه خاريكن نكر أسث: 

كتاب نخست ساشدينا درباره مهدويت مورد انتقادات زيادى واقع شده و مقالاتى در نقد افكار او نوشته شده استء به طورى 
مق 


ص :/777 


كفته اند: او در اين كتاب به سوى نككرش فرقه هاى غير اماميه همجون واقفيه كرايش بيدا نموده و بيشتر تكيه بر كتاب هايى 
همجون فرق الشيعه نوبختى دارد(١)‏ و يا اينكه كفته شده كه او در اين كتاب نه از منظر كلامى و از ديد كاه يكك معتقد, بلكه 


از ديدكاه يكك يؤوهشكرى كه داراى شيوه تاريخى نككرى استء به موضوع نظر افكنده است.(7) 


همجنين لازم به ذكر استء در همين دوران كه ساشدينا به نوشتن اين كتاب مشغول بوده است و درايران به سر مى برده 
كتابه سيل سرتفي با عتواث:7 السأله الوحيره قن الغييةة وا به"زبان اتكلسى ترحجمة كرده است كه عنوان كتاب شناسى. آن بيقن 
اؤايق :دكن كرؤيدة استء 

دومين تأليف مهم ساشدينا 

يس از نوشته شدق تخسن كتاسددر زفتة عيدوية» دوين كنات ساشديا قد كر ازشنه مهدويتك باغتواث «فزماترواى واد كر 
در تشيع: ولا.يت مطلقه فقيه در فقه اماميه» منتشر شد كه اين كتاب آنجنان كه از عنوان و فصول آن نيز استنباط مى كردد» 
علاوه بر يرداختن به مهدويت» تا حدى ناظر به سيستم سياسى ايران هم مى باشد و به مهدويت به عنوان يايه و مبناى فكرى 
انقلاب و سيستم حكومتى موجود درايران» يعنى ولايت مطلقه فقيه» نكريسته مى شود و به بررسى مسأله نيابت فقيهان و نائبان 


عامه امام عصر عجل الله تعاى افرعه الثر بق مر حمر عبيه نى بردازى ساشدينا رار الكيوة 
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-١‏ رجوع شود به : انتقادات آقاى محمود رضا افتخار زاده در «كتاب غيبت و مهدويت در تشيع أماميه) ييرامون نظرات جاسم 
حبييق و مناشد يدا كه بيقن ازانن عتوان كان كنات شتاسي ابن #النك ذ كر كرويده اسك» 
-١‏ رجوع شود به : انتقادات دكتر سيد محمد تقى آيت اللهى ييرامون كتاب نخست ساشدينا در مجله انتظار موعود» ش 4 و ١ل‏ 


ص 159. 


نوشلكه ايخ كتات:مى كويد: كه اتديشه توشده ابن كتات زمائى دو ذهخن من ختطور كره كدر سال /090؟١‏ مشغول توشده كتات 
ييشين خود بودم وجون در آن زمان فرصت اين را نداشتم تا درباره موضوع حكومت اسلامى و ولايت فقيه در دوران غيبت 
امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف يزوهش كنمء از اينرو در سال 19817 به ايران بركشتم تا با عالمان در ايران كفتكو 


كنم واز كتابخانه هاى ايران بهره جويم, از اينرو بر اثر اين مراوده ها و مطالعات كتاب دوم را به رشته تحرير د رآ وردم.(١)‏ 


كتاب ١‏ فرمانرواى دادكر در تشيع: ولايت مطلقه فقيه در فقه اماميه) داراى يكك مقدمه و شش فصل به همراه يكك ضميمه؛ يكك 
وازه نامه فقهى و كتابنامه آخر كتاب است. فصل هاى كتاب عبار تند از: 


فصل اول: تيابث امامان شيعه؛ 
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اخوق ذراين باره مى كويد « ... انديشه يزوهش در اين موردء زمانى به ذهنم خطور كرد كه مشغول نككارش اثر قبلى ام در 
باره منجى اسلامى در مشهد بودم و آنء زمانى بود كه انقلاب اسلامى ايران به اوج خود مى رسيد(17817)): در اين شرايط 
فرصت ناجيزى داشتم كه در بسيارى از بحث هاى علمى و عمومى در باره موضوع حكومت اسلامى و ولايت فقيه در دوران 
غيبت امام دوازدهم عليه السلام كه بحث روز بود» شركت كنم. بنابراين يكك طرح يزوهشى در موضوع فرمانرواى عادل 
(السلطان العادل) در شيعه دوازده امامى نوشتم ودر سال ”1987 به ايران بازكشتم تاباعالمان دين به مباحثه بيردازم واز 
كتابخانه هاى غنى آستان قدس رضوى در مشهد و ديكر كتابخانه ها در قم تهران» و مشهد بهره جويم. سه سال بيش از آن 
بدين نتيجه رسيدم كه يزوهش كتابخانه اى در اين موضوع.ء بى آن كه وارد مباحث عمده با فقيهان اماميه در ايران شوم»؛ ناقص 
امك يجين متظؤو با اسسعارض + اند فى إماسد :ونه كام هات © تس كاك عارك لاني و اليناف وإرزتك ونا خف هاي 


انجام دادم. آن جه در اين اثر مى آيدء يافته تحليلى اين مباحث را بازكو مى كند» ( انتظار موعود» ش 4 و لل ص *17). 


فصل دوم: فقيهان شيعه: رهبران اماميه؛ 

فصل سوم: نظريه امامت درباره اقتدار سياسى؛ 
فصل جهارم: نيابت فقيهان در ولايت قضاء 
فصل ينجم: ولايت مطلقه فقيه؛ 

فصل ششم: نتيجه كيرى؛ 

ضميمه: سهم امام و خمس در دوران غيبت.(1) 


وى با تكيه به آراء فريقين و با يزوهش هايى كه در كتابخانه هاى ايران و اردن انجام مى دهد و كفتكوهايى كه با عالمان و 
فقيهان فريقين در اين دو كشور انجام مى دهدء به بيان نككرش شيعه و سنى درباره نيابت عام امام عصر عجل الله تعالى فرجه 
الشريف در دوران غيبت كبرى و نككرش فريقين درباره تشورى هاى سياسى و حكومت در عصر غيبت مى بردازد و نظريه 
امامت رااز منظر فقه مورد بررسى قرار مى دهد و در يكك فصل مستقل هم (فصل ينجم) به بررسى ولايت مطلقه فقيه مى 


يردازد. 
انديشه هاى ساشدينا بيرامون مهدويت 


از جمله سخنانى كه ساشدينا در كتاب مهدويت در اسلام ذكر نموده و با مخالفت هايى مواجه شده؛ اين است كه وى معتقد 
استء بيان تفصيلى درباره اسم» خصوصيات» مشخصات و ويزكى هاى ائمه دوازده كانه به وسيله ييامبر اكرم صلى الله عليه و 
آله وسلم بيان نشده و ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم صرفاً به آمدن دوازده جانشين يس از خود اشاره نموده و درباره 
شخصيت ائمه تفصيلا سخن نكفته استء بلكه در دوره امام صادق عليه السلام بوده كه اسم ائمه و خصوصيات آنان به طور 
مشروح بيان كشته استء از اينرو كفته شده كه وى شكل كيرى دكترين امامت را متعلق به زمان امام صادق مى داند.(7) 


ص:: 7 


ادالظار موعر داكن قو وو عم عم سس 

؟- در منسوب بودن اين سخن به ساشدينا لا-زم به ذكر است كه در مصاحبه اى كه سردبير مجله ساماكارء آقاى منير دايا با 
ساشدينا نموده؛ اين يرسش را مطرح نموده و او طبق همان سخنى كه در متن ذكر شده؛ ياسخ داده است. سوال و جواب 
مصاحبه به شرح ذيل است: ١‏ در صفحه 8 از كتابتان در يك قسمت آمده است: دكترين امامت در شيعه در زمان امام جعفر 
صادق عليه السلام شكل كرفت كه باعث طرح اين سوال مى شود كه يس قضيه در مورد امام اول تا امام محمد باقر عليه 
السلام جه بوده است؟ آيا اين كفته تضعيف حديث ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم در مورد دوازده جانشين خود نيست؟ 


(جواب ساشدينا): اجازه دهيد تفاوت ميان فرمايش ييامبر در مورد دوازده جانشين عليه السلام خود و شكل كيرى اين دكترين 


بر اساس آن فرمايش را توضيح دهم. ييامبر در اين كفتار خويش صرفا دوازده جانشين يس از خود را تعيين مى كند و هيج 
كونه تفصيل دينى مانند خصوصيات. نوع تعيين امام از سوى ييامبر» جه به صورت آشكار (جلى) يا به صورت ينهان (خفى)» 
لزوم برخوردارى از رفتار نمونه ودانش كامل و غيره) ارائه نمى كند. اين جزئيات را امام جعفر صادق عليه السلام مطرح مى 


كند. وازاين لحاظ است كه شكل بخشيدن به اين دكترين را به او نسبت مى دهند). 


در باره اين انديشه ساشدينا و ديكر كسانى كه در اين باره سخن كفته اند و حتى ادعا نموده اند كه شيعه در روند تكاملى 
تاريخ شكل يافته استء بايد كفت كه اولا اينطور نبوده كه در همه روايات و سخنان بيامبر و يا امامان نخستين شيعه؛ اسم ديكر 
امامان تا حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف مجهول بوده باشد, بلكه در كتابها و مصحف هاى امامان و هم جنين در 
سخنانى كه براى اصحاب خاص و شاكردان سرى خود بيان مى نمودندء اين دست از حقايق را بيان مى نمودند. اما در عين 
حال شرايط اجتماعى به كونه اى بوده كه بخشى از سخنان را نتوانند براى همككان بيان كنند به همين جهت مفهوم تقيه با 
فرهنكك شيعه كره خورده ويا در روايات آمده است كه يكى از وي كى هاى شيعيان ما اين است» كه اسرار ما را از نااهلان 
حفظ مى كنند و آن رافاش نمى كنند. 


علاسوه بر نكته يبشينء لازم به ذكر است كه شرايط ظهور مهمتر از علائم ظهور است و ائمه مى كوشيدند تا شرايط را فراهم 
كنند و مى كفتند اكر عده اى به اندازه اين يزها از اصحاب و 


ص اعم 


ياران وفادار به ما باشند, ما قيام مى كنيم. به اين جهت دليل عدم تعيين زمان و وقت ظهور و بيان مبهم و اجمالى اسم ائمه. 
زمان ظهور حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريفء و رخدادهاى آينده به اين جهت بوده كه مردم در هر زمانى تلاش 
كنند تادر مسأله مهدويت شرايط ظهور امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف را فراهم سازند و هم جنين بيكير حقيقت 
باشند و آن را دنبال كنندء به علاسوه اين حالت خوف و رجا موجب مى شد تا مردم نااميد نشوند و هميشه به دنبال احيا 
حكومت مهدوى باشند. به همين جهت اين مبهم كذاردن علاوه بر اينكه داراى فايده بوده. هم جنين ائمه را از خطرات 
حاكمان ستم ييشه مصون نككّه مى داشته است و هم موجب تقويت مفهوم انتظار در ميان مسلمانان و باعث افزوده شدن تلاش 
و كوشش آنان در مسير ايجاد حكومت مهدوى مى شده استء در واقع همانطور كه جهل انسان به زمان مركك خود و يا نتيجه 
يكك امتحان و يا مسابقه باعث مى شود كه انسان ها در روند طبيعى عالم به دنبال زندكى و برنامه ريزى هاى آينده باشدء هم 
جنين عدم آشنايى دقيق نسبت به امام بعدى» زمان ظهور امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف و ديككر رخدادهاى آينده 
جامعه؛ نيزموجب يويايى و با طراوت ماندن جامعه اسلامى مى كردد و انسان را از بى تفاوتى و بى توجهى بيرون مى آورد. 
شايد يكى از فوائد و كاركردهاى اين امر كه انتظار فرج خود كشايش و فرجى ديكر» تلقى شده است همين باشدء زيرا مفهوم 
انتظار و مفهوم دور و نزديكك بودن زمان ظهورء خود باعث كشايش امورء تلاش افزون و تسريع بخشى به حكومت مهدوى 


مى كردد. 


البته مسأله مبهم ماندن ياره اى از اعتقادات دينى در تاريخ شيعه نيز خالى از سيب نبوده استء زيرا موجب شده تا عده اى از 
افراد سست ايمان به كمراهى بروند ودر شناخت حقيقت و بيشوايان دين محدوديت داشته باشند كه بايد بككوييم اين 


محدوديت ها در واقع آثار و يى آمدهاى تاخواستةةاية مسألة اسث وار تحن" ازاده و خواست عمد اثمة تبودة: :يلكه تتحه 
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سياست ها و اعمال حاكمان ظالم در دوران بنى عباس بوده است كه اين شرايط خفقان آور را بر تاريخ و فرهنكك اسلامىء 
تحميل نموده و اجازه ندادند تا ائمه و يبشوايان دينى به بيان اعتقادات و افكار خود بيردازند و در نتيجه موجب مجهول ماندن 


حقيقت بر ياره اى از انسان ها شده اند. 


همجنين وى معتقد است,ء دو عنوان غيبت صغرى و كبرى كه ذكر كرديده است در روايات بيش از ولادت امام عصر عجل الله 
تعالى فرجه الشريف نيامده استء بلكه اين عالمان شيعى و فقيهان بوده اند كه اين دو عنوان را ابداع نموده اند. وى در اين باره 
اينجنين مى كويد: ١‏ اين نكته توجيه يذير است كه بككوييم» تقسيم غيبت به كوتاه و طولانىء ابداع فقيهان اماميه است. در تأييد 
اين تقسيم بندى» احاديث يا ابداع» يا تفسير شده اند تا وضعيت را آن جنان كه ظاهر شده. با آن تطبيق دهند».(1) 


از جمله انديشه هاى او ييرامون مهدويت اين است كه عنوان (قائم) در صدر اسلام لزوماً عنوانى نبوده كه تنها براى امام عصر 
غعس] :للك فاك العم لش يلت لمسوق اكه لتر لقاناه اكه |بى غتو اله حرا تعمد (أماها يه كان وتهورى نيه ايظه ناي سان 
منسوب به امام باقر عجل الله تعالى فرجه الشريف و امام صادق عليه السلام همه امامان قائم بوده اند به همين جهت درباره همه 
ائمه كفته مى شده است «كلنا قائمون بامرالله). هم جنين لقب مهدى نيز همينطور بوده و براى همه ائمه نيز استفاده مى شده 
است و در دعاها و زيارات به همه آن ها خطاب مى شود: « كلنا نهدى الى دين الله) ويا در دعاها آمده است: «الاثمه الراشدون 
المهديون. اما لقب قائم مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف كه به معنى موعود ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم استء تنها 
براى امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف 
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(١١ سيد محمد تقى آيت الهى» مرورى نقادانه بر دو اثر يزوهشى دانشكاهى در غربء مجله انتظار موعود» ش 4 ولف ص‎ -١ 
.)١1١6 به نقل از كتاب نخست ساشدينا با عنوان: منجى اسلامى: اعتقاد به امام مهدى عليه السلام در تشيع اثنى عشرى» ص‎ 


مى شده است: 21 


ساشدينا همجون ديكر شرق شناسان در نككاه تاريخى به مباحث اعتقادى شيعه مسأله قيام مختار و ادعاى بيروان او مبنى بر 


مهدويت محمد بن حنفيه را مطرح مى سازد: 


كبيناقه در طول حقش يعلاى دووه انوض قغال بودثنة بو احنبالة تكس فرق الى ذلك كدوالء تتح ا قو هورد اناحقاف اه 
كار كرفتتف. سن أن آثآن ديكر شيعيان اماماتشان زا به ضووت «منتجي» تكرسهد. ابن آمر اغاز يديدارى دو عقيده مخورىق در 


عقيده به مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف را مشخص مى سازد.(؟7) 


وى معتقد است كه كرجه عنوان «مهدى» نخستين بار در مورد امامان شيعى درباره امام على عليه السلام و امام حسين عليه 
السلام به صورت «حاكم عادل اسلامى» به كار رفته است(12) و استناد به سخن يكى از شرق شناسان «سنوكك هو ركرونج) مى 
كند كه با استناد به تاريخ طبرى (ج ه» ص 2885) مى كويد: سليمان بن صرد خزاعى (يكى از رهبران توابين) امام حسين عليه 
السلام را يس از شهادت» مهدى يسر مهدى توصيف كرده است.50)وى در اين باره استناد به اين سخن مى كند كه امامان 


شيعه خود را قائم و توانا بر سرنكون ساختن حكومت وقت مى دانستند: 


امامان با اين بيان كه همه امامان قائمند و قادر به سرنكونى حاكميت ظلم هستند ولى نقش قائم نهايى الهى با مهدى عجل الله 
الى فرج الشريت ابت كدري او خوك شيا نامر خيلا عليو كواشه فرمره وب عنذاال را راك ع اهن كرد قاض را 


آرامش مى بخشيدند.(2) 
وى معتقد استء استفاده از اين عنوان نه به صورت عام, بلكه به صورت منجى موعود, ن< 02 


ضع 


.7717 سيد محمد تقى آيت الهى» مرورى نقادانه بر دو اثر يؤوهشى دانشكاهى در غربء مجله انتظار موعود» ش 4 و لى ص‎ -١ 
؟- عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى. مجله انتظار‎ 
.1530 صء١١و‎ ١١ موعود.ء ش‎ 
عبد العزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى. مجله انتظار‎ -'“ 
.128 صء١١و‎ ١١ موعود.ء ش‎ 
؟- عبد العزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى» مجله انتظار‎ 
.196 صء.١١و‎ ١١ موعود.ء ش‎ 
عبدالعزيز ساشديناء» امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى. مجله انتظار‎ - 


.١ 71 صء١1١9و‎ ١١ موعود.ء ش‎ 


بار توسط مختار بن ثقفى براى محمد بن حنفيه به كار برده شد. وى اين عمل مختار را زي ركانه مى داند و مى كويد: 


واقعه قيام مختار در كوفه كستره اى را نشان داد كه در آن شخص جاه طلب و زيركى جون مختار بتواند در تعهد دينى حقيقى 
مردم دستكارى كند و موضوع مهم منجى را در مورد افراد معمولى از فرزندان امام على عليه السلام كه احتمالا كارى هم به 


وى قيام مختار و اطلاق منجى بر محمد بن حنفيه را آغاز آشكار شدن دو عقيده محورى در اعتقاد به مهدى عجل الله تعالى 


فرجه الشريف» يعنى مفهوم «غيبت» و «منجى» مى داند و درباره نام كذارى فرقه منسوب به مختار به نام كيسانيه مى كويد: 


اين كروه كيسانيه ناميده شدند كه تقريباً قطعى به نظر مى رسد كه يكى از بيروان و رئيس محافظان مختار موسوم به كيسان 
ابوعمره آبين كيسانى را شكل داده است و كروه مذكور نام خود را ازاو كرفته اند... اين دو عقيده محورى عبارتند از غيبيت 
و رجعت منجى اسلام در زمان مناسب كه تحت تاثير تاريخى خلااغخت اموى قرار داشت... اعتقاد به غيبت امام منجى و 
بازكشت نهابى او در زمان مساعد به شيعيان كمك كرداثا شرايط سيار دشواررا تحمل كنند و اميد به اصلاحات زا در زمان 
رجعت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف انتظار كشند.70) 


اانا تكايه كان هاف تارمق عرق فول الشيع ريض ننه منعاة مجعدويتك ذو زناف هر كك إز امات اشاوو مس 


كند و معتقد است كه شيعه در زمان عباسيان واجد يكك ايدئولوزى قوى مستحكم نبوده است, وى در اين باره مى كويد: 


در نيمه قرن دو هجرى (هشتم ميلا-دى) شيعيان عمل زده افراطى جنان قوى شدند كه يكى از شعبه هاى آن توانست به 
سازماندهى انقلابى به هوادارى عباسيان بيردازد و موفق شد تا سلسله خلفاى بنى عباس» عم ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم را 


ص :0؟"7 


-١‏ عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام؛ سيد محمد تقى آيث اللهى» مجله انتظار 
موعود.ء ش ١١‏ و١١ءص‏ 130. 


موعود.ء ش ١١‏ و١١.ءص‏ 130. 


حاميان شيعه خود عمل كرد و به مذهب اهل سنت كراييد. عاملى كه در اين ناكامى دخيل بود نبود يكك ايدثولوزى شيعى 
استوار در ميان اين شيعيان بوده است. تا آن كه فرصتى يديدار شد و امام بزركك شيعيان حضرت جعفر صادق عليه السلام 
(شهادت ١168/7/28‏ ميلادى) آيين امامت را سازماندهى و شكل بندى نمود. جنبه هاى مختلف و يراكنده و مبهم شيعيان براى 
برقرارى يكك خلاءفت علوى در زمان انقلاب عباسيان اين حقيقت رااثبات مى كند كه كوشش هاى آن ها هنوز فاقد يكك 
ايدئولوزى مستحكم بوده است.(١)‏ 


يس از قيام مختار افراد زيادى در دو قرن نخست اسلام؛ ادعاى مهدويت نمودند. يس از بيروان محمد بن حنفيه» محمد نفس 
زكيه (از اعقاب امام على عليه السلام ) از جمله كسانى بود كه ييروانش همجون ييروان محمد بن حنفيه معتقد بودند كه او 
نمرده استء بلكه معتقد بودند كه او در تبه هايى كه به راه مكه از نجد ختم مى شود و به علميه موسوم استء ينهان كرديده و 
سرانجام باز خواهد كشت. هم جنين در دوره هاى بعدى نيز افرادى باز اين ادعاها را درباره امامان بعدى شيعه نمودندء, از 
جمله اينكه فرقه اى موسوم به باقريه بيان كردند كه امام باقر عليه السلام همان مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف است و يا 
فرقه نووسيه اين ادعا را درباره امام صادق عليه السلام مطرح نمودند و همينطور درباره امامان بعدى نيز به ترتيب اين نوع 
ادعاها مطرح شد و ساشدينا در بيان اين ادعاها و بيان اين دوره از تاريخ از فرق الشيعه نوبختى استفاده نموده و به توصيف اين 


دسته از مدعيان مهدويت يرداخته است.(2)7 


ص :2ع 


-١‏ عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى» مجله انتظار 
موغوقءاش 175و 1أاءض 126 

؟- ايس از ابن حنفيه» شخص برجسته ديكرى از علويان كه در مورد او عنوان مهدى منجى به كار رفت محمدنفس زكيه 
(روح خالص) بوده است 88-37٠١(‏ ه/ 1837 18/ام) او يكى از اعقاب امام على عليه السلام بود كه از طريق امام حسن عليه 
السلام بدان حضرت نسب مى برد ... در ميان ييروان امام محمد باقر عليه السلام امام ينجم شيعيان متعادل» فرقه أى موسوم به 
باقريه يديد آمد كه معتقد به مهدويت آن حضرت كرديدند ... با شهادت امام صادق عليه السلام ( 20/م) فرقه اى از شيعه به 
رياست شخصى به نام عجلان بن نووس بصرى به وجود آمد و با اين نام به نووسيه موسوم شد و به مهدويت امام صادق عليه 
السلام معتقد شدند. نووسيه اعتقاد داشتند كه امام صادق عليه السلام نمرده و دوباره باز خواهد كشت تا عدالت و مساوات را 
در زمين برقرار سازد» (عبدالعزيز ساشديناء امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» سيد محمد تقى آيت اللهى, 
مجله انتظار موعود» ش ١7‏ و ١١ءص‏ /19). 


ساشدينا در مقاله اى تحت عنوان «مهدويت»» در دائره المعارف جهان نوين اسلام تاليف دانشكاه ١كسفوردء‏ به تبيين مهدويت 
ازديدكاه مذاهب اسلامى مى يردازد و از جمله به مسأله مدعيان دروغين مهدويت اشاره مى كند. وى در انتهاء اين مقاله 
علاوه بر مدعيان دروغين به بيان رخدادها و حوادثى مى يردازد كه بعضى از آنها تحليل آخرالزمانى نموده اند و اميدوارانه از 
آنها به عنوان علائم و نشانه هاى عصر ظهور تعبير نموده اند. وى از جمله به انقلاب اسلامى ايران به رهبرى آيت الله خمينى؛ 


به بحران خليج فارس» و صدام حسين اشاره مى كند. وى در اين باره مى كويد: 


«احاديث مربوط به مهدويت در خصوص بيش بينى حوادث آخرالزمان و توصيف يايان فاجعه آميز جهان هم در انقلاب ايران 
ادر سال 1917/8-464م- و هم در بحران خليج فارس در سال 9941- مم به طور وسيعى در خاورميانه جريان داشت 
منجر به تقويت اميدها و نكرانى هاى مسلمانان كرديد. تلاش هاى متعددى صورت كرفت تا بازكشت «آيت الله روح الله 


خمينىا) از ياريمس در اول فوريه 4 رابااين حديث هزارة كراياته متطيق ساؤتك كهابيقن بينى كردة است ...3:1 3 


ص :/7"61 


١‏ - عبدالعزيز ساشديناء مهدويت» ترجمه بهروز جندقى» مجله انتظار موعود» ش 26 ص ع/اازيه نقل از دائثره المعارف جهان 
نوين اسلام تاليف دانشكاه آكسفورد انكلستان» ذيل كلمه «مهدويت»). 


ص :77/8 


امامت و مهدويت از منظر حامد الكار 
اشاره 


ص :7694 


حامد الكار(1) (1970م) اصالتاً انكليسى است كه با مطالعه اسلام, به آن كرويده است. وى بنا به مصاحبه اى كه با يكى از 
مجلات ايرانى داشته است» مى كويد كه در يكك خانواده مسيحىء در يككى از روستاهاى انكليسء متولد شده اسث. خانواده 
ا كظاف ا ارقاط حاست سكنة ذا مره و وقاذ ايف أذ قود اق ررض دووه زياف وا ذو لندة يشت بر كدارده 
ودر دانشكاه كمبريج در طى سه سال زبانشناسى فارسى و عربى خوانده استء در اين دوره با ادبيات اسلامى و زبان قرآن 
كريم آشنا شده است. وى در سال دوم تحصيل خود در كمبريج مسلمان شد و در سال 989 ١براى‏ اولين بار به يكك كشور 
اسلامى» يعنى به استانبول سفر كرده واز انجا به تهران واصفهان آمده است. در سال ١98١يس‏ از فارغ التحصيل شدن از 
كمبريج براى تحصيل در مقطع دكترى به تهران آمده و در اين دوره توانست به بسيارى از كشورهاى اسلامى سفر كرده و با 
رشك اسلا آشنا شوة. بسن از باز كشت به انكلستان دن سال 1529 يرائ تدريس به اسبعائبول سفر كرد و ذو سال 1528# به 
كمبريج بركشت وبه تدوين رساله دكترى خود مشغول شد. موضوع رساله او«تأثير علماى دينى در ايران دوره قاجار تا 
انقلااب مشروطه؛» بود كه يس از اتمام به جاب هم رسيد. در سال 1988 به آمريكا سفر نمود و تا كنون به مدت بيش از 6٠‏ 


سال در دانشكاه كاليفرنيا به تدويس مباحث اسلامى و ايرانى: از 
ص: 760٠١‏ 


.) - أمطقلا‎ 0 4/1031 198١-١ 


جمله عرفان اسلامى وادسيات فارسى مى يردازد.لل0)وى درباره نكاه آمريكايى ها به مسلمائان يس از واقعه يازدهم سيتامبر مى 


كويد: 


غرب و آمريكا هميشه مسلمانان را به دو كروه خوب و بد تقسيم مى كنندء امروز وهابى ها مسلمان بد و محافظه كاران 
مسلمان خوب قلمداد مى شوند. مثلاً در زمان يبيروزى انقلاس ايران» شيعه ها بدترين مسلمان بودند وامروز وهابيان اين 
طورند.(؟7) 


قيار انقلذات الات اراق يش ال مو هران كنات عودمر عه يون المللى ارشع تائيه انق كىن باتنيقود قفو ادف باه 
تثورى يردازى نموده اند كه از جمله اين تثورى يردازان مى توان به افرادى همجون زوبينس» نيكى كدىء تدا اسكاجبول» على 
دوانى وهم جنين حامد الككار اشاره نمود. تخصص وى در زمينه تاريخ ايران» به ويزه عصر صفويه؛ قاجار و يهلوى مى باشد و 
ذوام أبكدها لاراف بالشات ابي كد مقس 31 1ن شاسيكن :اذ اشادنه اساخض براق اندو شي قهري يدر افده اشع به طوري 
كه غالب آثار قلمى و تاليفى الكار درباره تاريخ سياسى ايران» دوره قاجار و ياره اى از سلسله هاى صوفيه همجون طريقه 


اواز جمله انديشمندان مسلمان و تثورى يرداز در عرصه علوم سياسى است كه در حوزه تثورى هاى انقلاب نظريه يردازى 
نموده است. الككار درباره انقلاب اسلامى ايران نككاهى مثبت و خوش بينانه دارد و بر خلاف ياره اى از تثوريسين هاى انقلاب 
اسلامى, همدلانه درباره اين رخداد بزركك قرن بيستم» قلم فرسايى نموده است. وى از جهت داورى درباره ريشه ها و عوامل 


اصلى 


"0١:ص‎ 


-١‏ به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حكمت و معرفت با حامد الككّار با عنوان «طريقت نقشبنديه؛ كفتكو با حامد 
الكار)» ترجمه داود وفايى» سال سومء ش "0 خرداد 1717 ص 98. 
-١‏ به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حكمت و معرفت با حامد الككّار با عنوان «طريقت نقشبنديه؛ كفتكو با حامد 


الكار)» ترجمه داود وفايى» سال سومء ش *؛ خرداد /1741 ص //9. 


تحقق تتوزى هائ انقلا اسنلا » معتقد.به تقورئ مذهس اسث و تحقق انقلاف اسلامى ايران راامثائر اق -انكيزه ها و متحرككق 


هاى مذهبى مى داند. 


او بيش از بيروزى انقلاب اسلامى با امام خمينى در ياريس ديدار نموده بود و درباره شخصيت امام خمينى و ويزكى هاى 
فكرى او داراى تاليف و سخترانى است. وى هم جنين درباره روشنفكرى معاصرء داراى اطلاعات و معلومات دقيق و عميق 
است. وى در مقالاتى كه در دائره المعارف نوشته شده استء درباره ياره اى از روشنفكران معاصر همجون مهندس بازركان, 
دكتر على شريعتى» مرتضى مطهرى و بنيانكذار جمهورى اسلامى ايران» امام خمينى» قلم زده است كه مجموعه مقالات وى در 
كتاب مستقلى به زبان فارسىء ترجمه شده است. وى درباره جريانات مذهبى و روشنفكرى ايران در بيش از انقلاب به كونه 
اى دقيق سخن مى كويد به طورى كه تصور مى شود او در فضاى سياسى ايران و در كوران جريانات سياسى و روشنفكرى 
حضور داشته است. شايد بتوان كفت كه از اولين تحليل كران تاريخ سياسى ايران يس از انقلاب اسلامى استء كه محققانه و 
بر اساس اسلوب هاى يزوهشىء مقاله نوشته است. وى درباره شخصيت امام خمينى و جامعيت او از حيث سياسى و عرفانى و 


تأثير جنبه عرفانى شخصيت او بر ديكر زواياى شخصيتش مى كويد: 


من در ايران همان روزهاى اول يس از ييروزى انقلاب با امام خمينى ديدار كردم. اؤرا تبايد ضرفا سياستمدارى بزركك 
دانست» در اصل او عارف بزركى هم بود. بيرون از ايران و دايره تشيع او را خوب نمى شناسند. در صورتى كه وقتى كسى با 
او مواجه مى شدء احساس آرامش مى كرد. درست مانند يكك مرشادء مانند يكك شيخ ... البته شيخوخيت (به معناى تصوفى 
آن) در شيعه وجود ندارد و معنويت به نحو ديكرى انتقال مى يابد. من با شيوخ زيادى آشنا شدم و از سخنانشان استفاده 
كردمء اما كسى را مانند امام خمينى نيافتم. او كسى بود كه تمام 


ص :7607 


ابعاد اسلام را در خود جمع داشتء معنويت» سياستء معارف فقهى و در يكك كلام او عارف بود.(1) 


كتاب او درباره انقلاب اسلامى يكى از بهترين مقالات تحليلى درباره انقلاب اسلامى است كه هنوز يس از كذشت بيست و 
ينج سال از تاليفش» همجنان از جذابيت و تازكى در تحليل برخوردار است واز بهترين تحليل ها درباره انقلاب اسلامى و 


ش< شخصيت امام < خميني تلقى مى كردد. 


وى در تحليل انقلاب اسلامى و عناصر فكرى و اعتقادى بنيانكذاران و جريان هاى موجود در آن بسيار موشكافانه و همجون 
فردى معتقد به تحليل مى يردازد» به كونه اى كه انسان با خواندن مقالات او درباره روشنفكران معاصرء رهبر انقلاب اسلامى 
و ديكر عناصر موجود در انقلاب اسلامى» احساس مى كند كه فردى معتقد و دست اندركار انقلاب در اين باره سخن مى 
كويد. نكاهى به آثار حامد الكار كوياى اين است كه وى در زمينه انقلاب اسلامى و تاريخ متاخر ايران از جه يشتوانه فكرى و 
علمى برخوردار است و أن ثادر شرق شناسان و تتووى يرذازان اتقلاب:است كه بر ابن باوز اسث كه اثقلاب اسلامى ريشة قز 
تاريخ فكر شيعه و مبانى مذهبى آن دارد و امام خمينى را ميراث دار و نماد يكك سنت ديرينه ازدوره صفويه مى داند. به 
طورى كه در تحليل انقلاب اسلامىء به تحليل ايران از دوره صفويه مى يردازد و ريشه هاى بنيادى انقلاب را در عصر صفويه 


مى جويد. 


بيش از آنكه مبانى فكرى و نكرش حامد الككار را درباره انقلاب اسلامى و عناصر اعتقادى همجون امامت و مسأله مهدويت» 
مورد تحقيق و دقت نظر خويش قرار دهيم» بهتر است كه به كتاب شناسى آثار او بيردازيم. ياره اى از تاليفات وى عبارت است 


از: 
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-١‏ به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حكمت و معرفت با حامد الككّار با عنوان «طريقت نقشبنديه؛ كفتكو با حامد 


الكاراء ترجمه داود وفايى» سال سومء ش *؛ خرداد /21741 ص 28. 


)١(؛رككيد شورش آقاخان محلاتى و جند مقاله‎ - ١ 

؟ - نقش روحانيت ييشرو در جنبش مشروطيت ايران (دين و دولت در ايران: نقش عالمان در دوره قاجار)؛ (5) 
#جميرزا ملكم خان: يزوهشى در باب تجدد خواهى ايرانيان؛0*). 

© > درس كفتارهاى حامد الكار؛() 


ه - نهضت بيدا ركرى در جهان اسلام. (ترجمه مقاله اصلاح (1513]1) در دائره المعارف اسلام كه به وسيله حامد الككار و 


ذيكر ان ديشمتدان 'ترقه شه )دق 
ص :7605 


7 دين ودولت در ايران: نقش عالمان در دوره قاجارء ابوالقاسم سرى» توس » تهران» س ”3 , 





3 ؛ ميرزا ملكم خان: يزوهشى در باب تجدد خواهى ايرانيان» مجيد تفرشىء انتشار مدرس» تهران» س 1768. 
؟*-_#مء درس كفتارهاى حامد الككار» اسحاق اكبريان» طهء تهران» س 17/87. 

ه-١.‏ مرادء حامد الكار؛ ن. برك و ديككران» نهضت بيدا ركرى در جهان اسلام» محمد مهدى جعفرى» شركت سهامى انتشار» 
تهران» س 1727. اين تاليف كه ترجمه مقاله « اصلاح' از دائره المعارف اسلام استء به وسيله عده اى از انديشمندان از جمله: 
حامد الككارء ا. مراد (1/16130 .4). ن. برك (8©1/1©5 ./ظا). عزيز احمد (417130 0212) نوشته شده است و در باره 
شخصيت روشنفكران و بنيان كذاران انقلاب اسلامى است»ء آنان كه از جنبه فكرى و فرهنكى به كونه اى در ييروزى انقلاب 
اسلامى دخالت داشته اند. عنوان كتاب شناسى انككليسى آن عبارت است از: لالاع لاا ,151300 01 013ع3م0اعلإعضع ع1 
١‏ -181 م رع ألا ,وا رلاعلأعا ,مه3010. 

#دازاين كتات دو ترعمة ارائه شده انيت كه عبارشد از ١‏ ..حامد الكان اثقلاب اسلامي ذر ابراه مرضي اسعدى و سن 
جيذرىء قلمءتهران» س ١ .1"8٠‏ . حامد الككار ايران و انقلاب اسلامى؛ مترجمين سياه ياسداران» انتشارات سياه ياسداران» بى 
جاء بى تا. اين كتاب از جهار سختنرانى حامد الككار تشكيل شده است كه عبارتند از: ١‏ ايران و تشيع؛ ؟. آيت الله خمينى: 
تجسم يكك سنت؛ ". اسلام به عنوان ايدئولوزى: انديشه على شريعتى؛ *. هزارو سيصد و نود و هشت - هزار و سيصد و نود و 


نه هجرى: سال انقلاب. 


/- نوشتن بيش از صد مقاله ييرامون مدخل هاى دائره المعارف هايى همجون ايرانيكا و دايره المعارف اسلام متعلق به سازمان 
ديانت تركيه و ديكر دائره المعارف ها. مانند مقاله وى ذيل كلمه 11113117 در دائره المعارف دنياى جديد اسلام آكسفورد؛ 


8 - مقاله اى درباره عصر قاجار 113 03[31) 116 در كتاب ١)..11الاأطتاع||أالاا‏ عط 01 62]100عم<2) (اين كتاب 
مجموعه ان از مقالاك هوياره تفكراث و اتسيقه هاي شيعه ةو برا اسيك كد.ة وشيلة قده ا انه كناساق و ازران اسان 


نوشته شده است). 

-٠‏ مدرنيسم در ايران سده نوزد هم ميلادى؛ 

١‏ - ترجمه مرصاد العباد نجم الدين دايه رازى از فارسى به انكليسى؛ 
- مقالاتى درباره فرقه نقشبنديه؛(7) 


ص :76060 


-١‏ لعلإلاع5 لإط عالط ,لالالصصع|الص عط 0 نممأهاععم»2 ,رماغ 03(3) ع1 ,32وا4 ل0أمطولا 
لقاعلا 06 لأأواع/ الملا ع]52 ,لإموطلق ,352لا 22ع5 أأولا لعلإلاءع5 ألأ5ة03] ل0أمطولا 352لا مأاعددما 
هوا ,ددعغط عإزملا. 

ددن مضاحه اق كه مخله اطلاغات حكيت ومعرشت باتحامد الكان داثننه آسة» از او ذدريارة سيت ميان تضوف و عرفان 
سوال مى شود واو در جواب اينجنين مى كويد: «عرفان و تصوف از نظر ماهيت فرقه جندانى ندارند. در دانشى كه عرفان 
خوانده مى شود به سخنان امامان اهل بيت عليه السلام بيشتر اهميت داده مى شود. موضوع شيخ و مريد اين قبيل مسايل در 
غراقان كن مشاهدة هن شود تهاد خاتقاد نو ور عرفان وعوذ قدارده اعادو غين حال من ثوان ال طريقت هاف شي سحن 
كفت» جيزى كه علما و روحانيون اقبال كمترى به آن نشان مى دهند. به نطر من حق هم دارند. براى مثال شما نعمت اللهيه را 
در نظر بككيريد. اين طريقت احتمالا در ابتدا سنى بود» بعد شيعه شدند و مهمتر اين كه در سده بيستم كاملا منحرف شدند. 
شيخ اين طريقتء دكتر جواد نوربخش به رزريم شاه خيلى نزديكك بود ... در لندن با نوربخش كفتكو كرده اندء او مى كويد: 
٠‏ تصوف ارتباطى به اسلام ندارد» مككر اسلام جيست؟ ساخته دست عرب هاى كثيف است» و اين ها را در حالى مى كويد كه 
سككى را دارد نوازش مى كند» (مجله اطلاعات حكمت و معرفت» ص 27). همجنين در بخشى ديكراز مصاحبه نظر آقاى الكار 
را در باره نسبت ميان اسلام و تصوف مى يرسند وى در جواب مى كويد: «به نظر من تصوف عين اسلام است. مى توان كفت 
مجموعه اى از وسايل و روش هاست كه بر اساس آن امكان عملى كردن آيات قرآن وجود دارد و با عمل به آموزه هاى آن 
مى توانيم مانند حضرت محمد صلى الله عليه و آله و سلم زندكى كنيم. طرائق الحقايق بعدد انفاس الخلائق (راههاى رسيدن به 
حقيقت به عدد نفس هاى مخلوفات است)» (مجله اطلاعات حكمت و معرفت» ص .)0١٠١‏ همجنين وى در باره ابن عربى و 
روحيه فرامذهبى و عاشقانه او اين تحليل را ارائه مى دهد: «براى مثال اككر ميزان مخالفت ابن عربى با مسيحيان را نقل كنيم و 
بككُوييم كه او وقتى به قونيه آمد و صداى ناقوس كليساها را شنيد تا جه حد ناراحت شد؛ باور نخواهند كرد. زيرا او شعر 


خود تفسير مى كنند) (مجله اطلاعات حكمت و معرفت» ص 68). 


)١(؛ناسانشرواخ علامه مجلسى از ديد كاه‎ -١ 

-١‏ كفتمان سياسى غرب و اسلام؛(1) 

6 امام موسى كاظم عليه السلام و اخبار اهل تصوف؛20 
كفت وكو: بازتاب انقلاب اسلامى در خارج؛() 

-١١‏ كفت وكو: بحث هاى ايدئولوزيك هدف هاى سياسى؛(0) 


- نيروهاى مذهبى در ايران قرن هجدهم و نوزدهم (سلسله يهلوى و نيروهاى مذهبى به روايت تاريخ كمبريج. ترجمه عباس 


مخبر)؛ 
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.١779 كتاب ماه دين» ش ”7 مرداد‎ -١ 

.177/9 كتاب نقد» سال جهارم. ش2185ء يابيز‎ -١ 

7- نشريه معارف» دوره دهم» ش75 و ل مرداد و اسفند ؟707/7١.‏ 
5- نشر دانش» سال دوم؛ ش 6 مرداد و شهريور .١3772١‏ 

ه- كيهان فرهنكّى, سال جهاردهم» ش 21١7‏ خرداد و تير 171/8. 


انقلاب اسلامى ايران و مهدويت 


يكى از بهترين مقالاءت حامد الككار درباره انقلااب اسلامى كه بيانكر افكار او بيرامون ريشه هاى كلامى و اعتقادى انقلاب 


اعاكي ١1‏ اتديكه اماه خميوها حيدزيةة ماناس قاردد 


او معتقد استء انقلاب ايران شاخص ترين و عميق ترين رويداد در تاريخ معاصر جهان اسلامى تلقى مى كردد كه در يهناى 
سرزمين اسلامى از مغرب تا اندونزى واز بوسنى تا اعماق آفريقا رخ داده است. به نظر وى صاحبان قدرت مى كوشند تا 
انقلاب ايران را محدود به مرزهاى درونى آن سازندء از اينرو به خاطر جلوكيرى از تاثيرات اين انقلاب در ديكر سرزمين هاى 
اسلامى و به وجود آمدن انقلاب و تحول در ميان ديكر مسلمانان» تلاش نمودند تا با طرح ياره اى از اتهام ها و ماركك زدن ها 
نسبت به انقلاب ايران» ديكر كشورهاى اسلامى را نسبت به اين تحول رُرف در دوره معاصر واكسينه كنندء از اينرو صاحبات 
قدرت با عنوان نمودن اصطلاح «انقلاب شيعى» و «انقلاب درون مرزى» درباره ايران» خواستند اين انقلاب را يكك جنبش ملىء 
امرى متفاوت و انحصارى قلمداد كتنند. وى مى كويد: 


اربابان قدرت در جهان اسلامى مى كوشند تا انقلاب اسلامى ايران را يكك رويداد درون مرزى معرفى كرده و اثرات آن را بى 
آنكه اشاره اى به بازتاب هاى آن در خارج داشته باشدء تنها در درون مرزهاى ايران متوقف سازند» آنان هم جنين كوشش 
دارند تا وانمود كنند كه انقلا.ب اسلامى ايران داراى برخى ويد كى هايى است كه وجود اين خصوصيات به آن اجازه نمى 
دهد كه انقلاب از مرزهاى ايران به خارج راه يابد. آسان ترين و بديهى ترين شيوه اى را كه آنان در بيش كرفته اند آن است 
كه با زدن 


ص :/7"601 


ماركك تشيع بر روى انقلاب ايران مى كوشند تا جنبش شيعى را امرى متفاوت و انحصارى معرفى كنند.(1١2‏ 


الكار معتقد اسث» ريشه هاى عميق در كذشته تاربتى ابران» از مهمترين عواملى استث كه انقلاب اسللامى ايران وا ال ساير 
انقلااب ها متمايز مى سازد. با توجه به ديكر انقلاب ها همجون انقلاب روسيهه جين وامثال آن كه كذشته را به شيوه اى 
صريح نفى مى كنندء اما درباره انقلاب ايران بايد كفت كه انقلاب اسلامى و حتى عناصر فكرى بنيانكذار اين انقلاب» يعنى 
امام خمينى؛ ريشه در تاريخ كذشته ايران و انديشه هاى كلامى شيعه دارد. از اينرو الكار براى تحليل انقلاب به نخستين دوره 
از تاريخ ايران» يعنى دوره صفويه مى يردازد» دوره اى كه يكك حكومت شيعى در ايران يايه كذارى شد و انقلاب ايران را 
تداوم ميراث اسلامى بيش از اين دوره مى داند. الككار از معدود تحليل كران انقلاب اسلامى است كه براى تحليل انقلاب 
اسلامى به تاريخ جند قرن كذشته ايران رجوع مى كند. شايد ياره اى از تحليل كران بيش از او نيز در تحليل انقلاب ايران به 
تاريخ كذشته ايران رجوع كرده باشند» اما حداكثر وسعت نظر آنان درباره كذشته. به دوره مشروطه و عصر قاجار بر مى 
كرذدة امااز انجا كه تتورئى حامد الككار درباره انقلانب ايران بر اساس مذهب ودين اسث واتقلاب أيران را براي اساس 
تفسير مى كندء از اينرو به قرن شانزدهم ميلا-دى» يعنى تحقق حكومت صفويه بر مى كردد؛ زمانى كه به تعبير او ايران تنها 
كشور جهان اسلام است كه اكثريت جمعيت آن به مكتب تشيع كرويدند. از اينرو معتقد است كه انقلاب اسلامى ايران را بايد 


در جنبه هاى اعتقادى فكر شيعه دنبال نمود. 
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١-ايران‏ وانقلاب اسلامى» ص .١3١‏ 


غيبت مهمترين بخش دكترين امامت 


و آله وسلم و مسأله امامت دارد واين اصل را از اصول بنيادى تفكر شيعه مى داند. وى مى كويد كه امام از نظر كاه شيعه كه 
جانشين ييامبر عظيم الشأن است صرفاً در فضاى قانونكذارىء ادارى و حتى نظامى اهميت ندارد» بلكه به يكك معنا ادامه دهنده 


در تاريخ تشيع بحث اساسى درباره دكترين امامت مى باشدء امام تنها جانشين ييامبر (صلوات الله عليه) در يكك فضاى 
قانونكذارى, ادارى و حتى نظامى نيستء بلكه هم جنين به اعتبارى امام ادامه دهنده ابعاد روحى و معنوى رسالت ييامبر مى 
باشد... به اعتقاد شيعيان وظائف جانشين» يعنى امام تفسير آكاهانه متن قرآنء تفسير آكاهانه و حتى باب روز ساختن قانون 
اسلام, ارشاد انسان ها در زمينه هاى روحى و معنوى... و به عهده كرفتن نقش تنها رهبر مشروع جامعه مسلمان يعنى امت مى 
نا8 3 


در حقيقت الككار بى برده است كه امام در تفكر شيعه بر خلاف اهل سنتء صرفاً يكك جانشين و زعيم سياسى نيست كه تنها 
فو وق و قلق امرى احماض تقدى واشهة اهدب از دب د كاه أو اعتللاقك شيعه و مش ضرفا و شو عوي ةنا تشقان تن اده يلكه 
بر سر وظايف جانشين استء به طورى كه امام علاوه بر اين مسئوليت» عهده دار هدايت انسان هاء تفسير دين و متون دينى» 
روزآمد كردن دين و به يكك معنا ياسخ دهى يرسش هاى جديد و مستحدث دين مى باشد. 

وى موضوع غيبت امام به معناى زندكى ينهانى امام در سال هاى نخست زندكى را مهم ترين بخش دكترين شيعه و از دائمى 


ترين دل مشغولى هاى 
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١-ايران‏ و انقللاب اسلامى» ص ١‏ 


تاريخ انديشه شيعه مى داند: ١‏ موضوع غيبت امام به معناى نايديد شدن و ينهان شدن وى از دنياى مادى در سال هاى نخست 
تولد را مى توان به اعتبارى مهم ترين بخش دكترين شيعه دانست. غيبت امام يكى از دائمى ترين اشتغالات فلسفه تشيع تصوف 
كه التفات و توجه به اين مسأله داشت كه موضوع امامت و در مصاديقش مهدويت جايكاه و منزلت يكك دكترين ويا نظريه را 
در فكر شيعه داراست. 

مولفه هاى سه كانه نظام فكرى شيعه 

حامدالكار براى نظام كلامى و اعتقادى شيعه در حوزه سياست و حكومتء سه عنصر و يا مولفه اساسى قائل است و در تحليل 
خود از انقلاب اسلامى بر اساس تثورى مذهبء اين سه خصيصه را مورد لحاظ قرار مى دهد. وى معتقد است,ء. در انديشه شيعه 


به ترتيب با اين سه مولفه مواجهيم: 

١‏ - غيبت؛ 

؟ - فقدان قدرت سياسى مشروع؛ 

؟- نفى قدرت حاكم بر اساس انديشه شهادت. 


وى يس از اينكه مسأله غيبت امام معصوم را جزء مهم دكترين امامت يا دكترين شيعه مى شمارد و از طرفى امام را جانشين 
ييامبر و عهده دار تفسير سنت نبوى مى داند» سيس اين سخن را مطرح مى سازد كه با توجه به غيبت و نبود ظاهرى امام 
معصوم. بالضروره هركونه قدرت دنيوى و حكومت حاكم نمى تواند داراى مشروعيت باشدء مكر آنكه از جانب امام منسوب 


شده باشد: 


اكز كتها اعمال كنتلته قانوق دريف بسن أن اوعركر در عرصه كس تعافير تزاشده بالفدرورة به ركرنه قدرت دقوى كه مدقي 
اعمال قدرت و 
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اختيارات استء مى بايست غير قانونى باشد مكر آن كه اين قدرت به اثبات رساند كه از سوى امام غائب اعمال حاكميت مى 
كند.(0١1)‏ 


بر اساس غير قانونى بودن هر نوع حكومت غير معصومء وى نتيجه مى كيرد كه شيعه در طول تاريخ نتوانست نسبت به حاكمان 
وقت سر تسليم فرود آورد و بر خلاف جوامع سنى به مصالحه با حكومت هاى غير معصوم بيردازد» از اينرو بيشترين تحوللات 


سياسى و مخالفت هاى سياسى در جوامع شيعى ديده مى شود: 


اين اعتقاد بسيار هم موجب شده كه مسلمانان شيعى در بخش عظيمى در تاريخ حيات خود؛ در قبال قدرت سياسى موضع 
مخالف و منفى در بيش كيرند» حال آنكه مسلمانان سنى در بيشتر تاريخ حيات خود در برابر قدرت غالب و حاكم سر فرود 
آورده 37 


از نظر او شيعه همواره انديشه سازش و مصالحه با نظام هاى سياسى حاكم درعصر غيبت را نفى نموده و به تاييد آنها نيرداخته 
استء مكر اينكه اين امر تحت شرايطى صورت يذيرفته باشد. به همين جهت وى نتيجه مى كيرد كه در شيعه با تثورى نفى 
قدرت مواجهيم: ١‏ به هر حال تثورى نفى قدرت حاكم در هر رويدادى به عنوان طرز تفكر قدرتمند شيعيان در سرتاسر تاريخ 


مكتب شيعه در اسلام و به خصوص در ايران مى باشد).20 


الكار معتقد است در عصر غيبت» عالمان شيعه به همين اصل مذكور مبنى بر عدم مشروعيت حاكمان يرداخته اند و با وجود 
آنكه نزديكك شدن عالمان دينى به يادشاهان موجب ايجاد فضاى امن براى مومنان» حاكميت بخشى به مذهب و مراقبت و 
تصحيح اعمال يادشاهان بوده؛ اما در جايى كه با اعمال ناشايست و غير مذهبى آنان مواجه مى شدند» سكوت نمى كردند و 
براى آنان يكك حاشيه امنيت نمى ساختند» به طورى كه كاه در عصر 
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١-ايران‏ و انقللاب اسلامى» ص ١‏ 


"--ايران و انقللاب اسلامى» ص 16. 


ايران و انقللاب اسلامى» ص 16. 


صفويه. علماى بزركك درباره مشروع يا نامشروع بودن حاكميت سلطان به بحث و اظهار نظر و كاه نصحيت آنان يرداخته اند. 
مغتواق مثال هلة خوك ازيل :اوعقي الاعبائل كلا يا اه عباس الغدالات بيدا فى كنل تدا تحني كر شود هن كاده 


مل افك اردييلى عدية شا كوشؤه هن كشل كل مساطنت و قوت لق الهى وى سف و كز قح شاستكن شاه تمن باشدة 
بلكه اين سلطنت و قدرت منبعث از اعتماد امام زمان است و اكر اين اعتماد به هر نوع و شكلى كسسته شود آنكاه علما حق 
دارند كه از شاه سلب اعتماد كرده وى را خلع يد كنند.10) 


همجنين حامد الككار درباره اختلاف عالمان شيعه در اواخر دوره سلطنت صفويه كه به تدريج حاكمان صفوى از عدالت خارج 


مى شوند و عالمان از آنها فاصله مى كيرند» جنين مى كويد: 


مواواع شري عيطددا نشافك سى شود كسروائط بين علما وكولت د كر كرة ع هود بن عيورت كدعلما د كرية سلظان 
تذكر نمى دهند كه قدرت و سلطنت وى نتيجه اعتماد امام زمان است و در صورت سلب اعتماد» ساقط مى شوندء بلكه خود به 


حامد الككار يس از طرح مسأله غيبت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريفء, فقدان مشروعيت حكومت هاى موجود درعصر 
غبيث :و سر ثاسار كاري اتبعباق انها كسان ساسىء به يكن ا سادهائ مهم ركز فكر شيعه اشازه من كلد كه بهاعتواق أضل 
سوم از آن ياد شده است. وى مى كويد: تاثير ماجراى كربلا و واقعه عاشورا كه با شهادت امام حسين عليه السلام كره خورد 


است؛ موجب شد كه اين الككوى اعتقادى در ذهن شيعيان 
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اردبيلى تا آنجا بيش رفت كه به شاه عباس تذكر داد كه تو بر ملكك عاريه حكومت دارى»). 


"- ايران و انقللاب اسلامى» ص "١‏ 


قرار بككيرد كه نبايد در برابر حاكم ستم كر سر فرود آورد و از او اطاعت نمايد. الكار معتقد استء اصل بنيادين شهادت در 
تفكر شيعه _ كه بركرفته از قيام سيد الشهداء است _ موجب شد تا به نفى قدرت هاى موجود يرداخته شود. با وجود آنكه 
مفهوم شهادت در فرهنكك اسلامى وجود دارد و اختصاص به شيعه ندارد اما شهادت در تفكرشيعه از اهميت و اعتبارى خاص 


برخوردار است: 


نفى قدرت حاكم با انديشه شهادت همكام شده. صحنه اى را به وجود مى آورد كه نمونه مشخص آن فاجعه كربلا و شهادت 
حسين عليه السلام است... شهادت تنها در انحصار تشيع نيست... معهذا شهادت در تشيع از اهميت و اعتبارى خاص برخوردار 
شده است و اين امام حسين عليه السلام است كه درمكتب شيعه به شهادت رونقى تازه و جلائى ديكر مى بخشد.(1) 


تحليل انقلاب اسلامى بر اساس مولفه هاى سه كانه شيعه 


وى يس از طرح اصول سه كانه جهت بيان استراتزى سياسى شيعه در طول تاريخ سياسى آن, معتقد است كه انقلاب اسلامى 
ايران نيز بر اساس همين اصول قابل تفسير است. وى معتقد است كه عدم مشروعيت حكومت يهلوى از منظر ايرانيان شيعه و 
بازيابى هويت در برابر الككُويى به نام امام حسين عليه السلام موجب كشت تا مردم در برابر حكومت يهلوى به قيام بيردازند. او 
دراين راستا حتى به شعارهاى ابتداى انقلاب اسلامى نيز استناد مى كند و ردياى مولفه هاى سه كانه مذكور در انديشه شيعه 
رادر شعارهاى اوايل انقلاب جستجو مى كند. شعارهايى جون ١‏ همه روز عاشوراست و همه جا كربلاست». يا اينكه ١‏ محراب 
شيعيان خون است»؛. وى بر اين اساس انقلاب اسلامى ايران را ريشه دار در همين اصول مذكور مى داند و بر اساس سه اصل 
مذكور كه مبتنى بر غيبت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف و 
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ياه تعبير الكار دكترين امامث است» تتورئى مذهب راواه حل تفسير القلات اسلامى ايران مى ذاند. 


الكار بر خلاف ياره اى از انديشمندان اهل سنت و بعضى از شرق شناسان قرن نوزده هم كه به شيعه و اسلام نكاهى تاريخى 
نكرى دارند» رواج تشيع در ايران را واكنش و ياسخى در قبال اسلام اعراب نمى داند: ١‏ اولين شيعيان به استثناى معدود افرادى 
همه عرب بودند و ملت ايران دراز زمانى ييرو مذهب تسنن بود».(١)‏ وى معتقد است. نخستين شيعيان از اعراب بودند وهم 
جنين شيوع اسلام در ايران» يس از فتوحات خليفه دوم» موجب شد تا از ديرباز ييرو مذهب اهل تسنن باشندء از اينرو وى ريشه 
شيعه كرايى را در ايران نه بر اساس همخوانى ميان انديشه هاى شيعه با انديشه هاى مذاهب قبل از اسلام در ايران مى داند و نه 
جون عده اى معتقد است كه ايرانيان مى خواستند با شيعه شدن از عرب ها انتقام بكيرند. وى معتقد است تشعى تا زمان 
فتوحات مغول ها در ايران رواج كمترى داشت و يس از قرن سيزده ميلا-دى كه حاكميت خلفاى عباسى متزلزل كرديد و 


مذهب تسنن در ايران تضعيف كرديد» تشيع در ايران رواج يافت: 


صرف نظر از جند مركز سنتى جون قم و بخش هاى جندى از شهرهاى بزركك» شيعه كمتر در ايران راه داشت» به دنبال 
ريخت و موضع رسمى تسئن تضعيف كرديد» نفوذ تدريجى تشيع در ايران مشهود كرديد.(1) 
حامد الكار يس از نفى ايده ساخته شدن شيعه به وسيله ايرانيان» به بيان اين امر مى يردازد كه تشيع ايرانيان را نيز بايد همجون 


وقوع انقلاب اسلامى ايران در عصر جد يدء مبتنى بر 
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انديشه ها و تحولات سياسى و اجتماعى قرن شانزدهم يا به تعبير ديكر عصر صفويه دانست. وى دو عامل مهم را دليل تشيع 
كرايى ايرانيان مى داند» نخست تأسيس سلسله صفويه و كرايش يبدا نمودن حاكمان صفويه به سمت تشيع و دوم مهاجرت 


به اين ترتيب حامد الككار معتقد است. شيعه جون حكومت و قدرت را متعلق به امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف مى 
داند» از اينرو تسامح علما در عصر صفويه تنها به جهت مصالح و منافع عمومى براى دين و ملت بوده استء به همين جهت وى 
معتقد است كه سلسله قاجار (1975 -1748م) نتوانست مانند صفويه روابط حسنه اى با علما برقرار سازد و در دوره قاجار 
علما و مجتهدين با سلاطين مخالفت مى ورزند و حتى در مواردى جون جنكك با روس»ء بر حاكمان فشار مى آورند تا با روس 
ها بجنكند. 


وى در تحليل انقلاب اسلامى» ريشه اين انقلاب را علاوه بر مبانى كلامى شيعه؛ استمرار و ثمره تحولات ايران از دوره صفويه 
مى داند» وى در مقاله اى كه ييرامون شخصيت امام خمينى با عنوان: امام خمينى تجسم يكك سنت نوشته است درباره انقلاب 
اسلامى مى كويد: ١‏ اين انقلاب بسيار بيشتر از آن كه انفصال از تحولات رزيم و بنيادى ملت ايران به حساب آيد؛ به عكس 
ادامه و ثمره سال هاى طولانى سير و بالندكى سياسىء روحانى و فكرى اين ملت است».(1) وى در بيان عناصر فكرى امام 
خمينى درباره دو تن از اساتيد وى (آيت الله عبدالكريم حائرى و آيت الله بروجردى) ياد مى كند ودر مقالاتى كه ييرامون 


بنيانكذاران فكرى و سياسى تاريخ معاصر ايران سخن مى كويدء از امام خمينى به نيكى ياد مى كند. 
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يس از انقلااب اسلامى در مصاحبه اى كه سردبير يكى از روزنامه ها با او انجام مى دهدء ازاو يرسيده مى شود كه آيا امام 
خمينى همان حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف نيست كه مسلمانان به آمدن او اعتقاد دارند؟ الككار در جواب او مى 
كويد تا آنجا كه من اطلاع دارم آيت الله خمينى واجد آن خصوصيات نيست كه در متون روايى ما آمده است(1)و وقتى كه 
درباره عنوان امام براى امام خمينى ازاو يرسيده مى شودء در جواب مى كويد كه اين عنوان به معناى امام كه درباره امامان 


دوازده كانه معصوم به كار برده مى شود» نيست و منظور از آن صرفاً به معناى رهبر و ييشوا مى باشد.(؟) 


در يايان بايد خاطر نشان نمود كه حامد الكار با وجود آنكه خود سنى استء اما نسبت به افكار و انديشه هاى سياسى و كلامى 
شيعه بسيار منصفانه واز روى دلدادكى نظر مى كند و هيج كونه تعصبى از خود در يذيرش افكار شيعه نشان نمى دهد. وى 
نسبت به انقلاب ايران و تفكرات شيعه بسيار همدلانه و با يذيرش سخن مى كويد و شايد او را در ميان تثورى يردازان انقلاب 
اسلامى بتوان از نزديكك ترين انديشمندان به هندسه ذهنى شيعيان و انقلابيون داخلى بتوان اطلاق نمود كه از انقلاب اسلامى 


تحليلى مذهبى و دينى با توجه به يبشينه و تاريخ شيعه ارائه مى دهد. 
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انديشه هاى سيد حسين نصر بيرامون مهدويت 
اشاره 


ص :/72 


يكى از مهمترين جريانات فكرى معاصر در انتقاد به مبانى مدرنيته» در كنار ديكر جريان انتقادى؛ يعنى رويكرد يست 
فلارئيس توويك اتيك كرايآن اسك ابن توؤيكرة نش بر عانق دينن و عرفاقق اليكو يروان ان كراشن فكرى عديداً 
وفادار به تمدن ها و اديان شرقى مى باشند و انديشه هاى خود را در نسبت ميان سنت و مدرنيته» متفاوت از جريان بنياد كرايى» 
تجدد كرايى؛ اصلاح كرايى دينى» معنويت فرادينى و مهدويت كرايى افراطى و امثال آن مى دانند. در اين بخش نككرش سنت 
كرايان درباره مباحث مهدويت و نقد مدرنيته و بنياد كرايى با تكيه بر افكار يكى از وفاداران به اين جريان فكرى (دكتر سيد 


حسين نصر) بيان مى أكرقة: 


سرشناس ترين فيلسوف مسلمان ايرانى در غرب» دكتر سيد حسين نصر(ولادت ١11١75‏ ش/1977”77م)) نوه دخترى مرحوم شيخ 
فضل الله نورى از بز ركان مشروطه است كه در خانواده اى اهل علم و برجسته يرورش يافت و تحصيل نمود. وى در دوره 
نوجوانى براى تحصيل به امريكا رفت و با فرهنكك غرب آشنا كرديد ويس از كسب دكترى در رشته فلسفه و تاريخ علم در 
دَاتشَكاة هازوازد فز سال 15868:نةابران ركشتو حدود يشت و دوؤصضال در داتشكاهيائ ابران به تدرسن برداخت ودر 
كنار تدريس به ياد كيرى فلسفه و عرفان اسلامى و علوم سنتى در نزد بزركان فن از جمله علامه طباطبايى» سيد عبدالحسين 
قزوينى» محمود شهابى» مهدى الهى قمشه اى» جواد مصلح؛ سيد كاظم عصار و ديكران همت كمارد. از مزيّت هاى علمى 
ايشان اين است كه علاوه بر شناخت و آشنايى با فلسفه و علوم جديد كه در اين باره 
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تاليفاتى دارد» با فرهنكك و تمدن اسلامى نيز آشنايى عميق و مستقيم دارد و آثار و تاليفات زيادى را در اين عرصه به زبان 


الكلسى توزشفة اميكم 


امروزه نام سيد حسين نصر در جهان غرب با سنت كرايان كره خورده است و از معروف ترين مدافعان اين انديشه فلسفى تلقى 
مى كردد. وى على رغم اعتقاد زرف و عميق به فرهنكك اسلامى - عرفانى و تمدن اسلامى؛ به جهت ياره اى از اتهامات 
سياسى در وابستكى به دربار يهلوى» يس از انقلا.ب اسلامى ايران به امريكا رفت وهم اكنون در دانشكاه جرج واشنكتن 
داراى كرسى اسلام شناسى است.(١)وى‏ كه به اقرار اساتيدش مى 


ص :24 


-١‏ سيد حسين نصر در باره دليل اينكه جرا رياست دفتر فرح همسر محمد رضا يهلوى را در آستانه انقلاب اسلامى يذيرفته 
بود» خود اين جنين عذر مى آورد: «من با نظر به وضعيت كشور و ديد كاههاى علما بود كه اين مقام را البته بنا به شرايطى 
خاص يذيرفتم. به ملكه كفتم: «بايد در كل فضايى كه قرار است من وارد آن شوم؛ ياكسازى اى صورت كيرد). كفت: «داريم 
براى اين كار برنامه ريزى مى كنيم. جند تن از درباريان بايد عوض شوند واين اصلاحات بايد صورت كيرد). به هر روى اين 
امر را يذيرفتم جرا كه ياى آينده كشور در ميان بود نه اينكه در آن زمانه يرخطر اين كار را از سر بلنديروازى و ورود به عرصه 
سياست يا جيزى مانند آن كرده باشم, زيرا احساس مى كردم كه تنها كسى بودم كه مى توانستم همجون ميانجى به ايجاد 
موقعيتى كمكك كنم كه در آن مثلا آيت الله خمينى با شاه مصالحه كنند و نوعى «حكومت سلطنتى اسلامى» بريا كردد كه در 
آن علما نيز در باره امور مملكتى اظهار نظر كنندء اما ساختار كشور دجار تحول نشود. بسيارى از علما نيز هدفى جز اين در 
ذهن نداشتند. به هر روى خداوند تقدير ديكرى را رقم زد و آنجه من كردم به جاى آنكه با نككاه مثبتى به آن بنككرند» دست 
كم در سطح عمومى به كونه اى ديكر ارزيابى شدء هر جند كه بسيارى از علما مى دانستند كه من خودم را فداى توافق و 
مصالحه اى كردم كه خواسته خود آنان بود. با اين همه هيج كدام آنها يس از انقلا.ب به دفاع از من برنخاستند» (رامين 


جهاشكلنق در جست و جوى امر قدسى» مصطفى شهر ا يينى» نشرنى» تهران» س 2١786‏ صص ١188‏ - /181). 


توانست يكك فيزيكدان بزركى شودء با تحولات فكرى و روحى كه درايام جوانى در وى يديد آمدء همزمان با تحصيل در 
رشته فيزيكك و تاريخ علم به سوى انديشه هاى سنت كرايانى همجون رنه كنون و كوماراسوآمى و فريتهوف شوئون سه تن از 
ركان سنت كرا كرايش يبدا ثموة وريه تغيبر خودش: كنشده اش :را در افكاز كُنون نافك:13)از جمله اساتيدى كه صر اق 
آنان به نيكى ياد مى كند ودر نوشتن رساله دكترى و كتاب علم و تمدن در اسلام وهم جنين در اسلام شناسى از آنان 
كمكك كرقته است» هميلتون كب ولقسن الى كوعن ات باشتد يا 


وى از جمله اسلام شناسان مسلمان و شيعى است كه در غرب داراى كرسى اسلام شناسى است و تنها انديشمند ايرانى و 
مسلهمان استث كه دو مجموعه سحراى هاق " لرى كيقورد "دعوت نه سبختراتى شذه است» جابى كه اقرادى جوت واتهدة 
بركسون و آنه مارى شيمل نيز ذر آنجا به ابراة سختراتى برذاعته اند. وى بيش ال القلانب اسلامى ابران: وياست الحم 
حكمت و فلسفه را به عهده داشت,ء و از همكاران نزدييكك هانرى كربن و توشيهيكو ايزوتسو در كردآورى مجموعه آثار 
فيلسوفان اسلامى و مباحث تطبيقى ميان فلسفه اسلامى با ديكر فلسفه هاى شرقى بود و از جمله شاكردان درس فلسفه علامه 
طباطبايى بود كه به همراه هانرى كربن در آن درس شركت مى كرد و بسيارى از معلمان فلسفه و عرفان در ايران» كشورهاى 


اسلامى و امريكا از شاكردان او بوده اند كه از جمله آنان مى توان به عرفان شناس برجسته ويليام جيتيك اشاره نمود. 
ص 73/١:‏ 


25 - 7/8 صص‎ 2١7١86 رامين جهانبكلو در جست و جوى امر قدسى» مصطفى شهر ا يينى» نشرنى» تهران.» س‎ -١ 


اازامي» عنيا كلع در جست و جوى امر قدسى» مصطفى شهر ا يينى» نشرنى» تهرانء س 2.1786 ص "الا. 


نصر در ميان فيلسوفان سنت كرا بعد از نسل اول و دوم اين جريان فلسفى كه افرادى همجون 


رنه كنونء كوماراسوآمىء فريتهوف شوئون و تيتوس بوركهارت قرار دارند» جاى كرفته است و همجون مارتين لينكز 
هيوستون اسميثء ماركو ياليس»ء فيليب شرارد» راما كوماراسوآمىء به عنوان يكى از مشهورترين شخصيت هاى سنت كرا 
مطرح اس او درباره آشنايى و علاقه خويش به انديشه حا سنت كراباتى همجون كنون و كوماراسوامى و شوان اين جنين 


مى كويد: 


به هر روى با آثار كنون» كوماراسوآمى و بعدها با آثار فريتهوف شوئون - اين سه نويسنده بزركك سنت كرا - آشنا شدم و 
مشتاقانه و با دل و جان به مطالعه اين آثار همت كماشتم.تقريباً در سال سوم دانشجويى در ام. آى. تى بود كه با بى بردن به 
آموزه هاى سنتى اين بحران فكرى را يشت سر كذاشتم. من جهان بينى اى را يافته بودم كه در آن احساس يقين كامل مى 
كردم. احساس مى كردم اين همان حقيقتى است كه به لحاظ فكرى راضى ام مى كند و به لحاظ وجودى نيز با زندكى و 
ايمانى كه دارم سازكار است. اين جهان بينى افق ديد مابعد الطبيعى جامعى داشت و نيز فلسفه و علم غربى را به شيوه اى نقد 
مى كرد كه كويى از زبان من سخن مى كفت.(1) 


وحدت متعالى اديان 


نديمشندان سنت كرا در حوزه هاى متفاوت فلسفى» دينى» هنرى» معمارىء نكا ركرى و ديككر حوزه هاى فرهنكك داراى افكار 
وهباق خاصى هستيد كة آثان رادو براير انديشعمتدان مدرن ويسث هدرن قرار فى دهد..سنث: كرايان معتقد به حكمت خالده 
ومقايق قرا وساف و كر امكانلى افباق سس وتيا اموس سير غرفاق :از اقياق كراشن دارتك :و قنافي أدياة راعاراع 
وحدت متعالى دانسته و به دنبال تفسير باطنى و سنتى از جهان جديد هستند. بنا به اعتقاد سنت كرايان 


7/١: ص‎ 


-١‏ رامين جهانبكلو در جست و جوى امر قدسى» مصطفى شهر ا يينى» نشرنى» تهرانء» س .١176‏ ص /م. 


تمامى اديان همجون دامنه هاى متفاوت كوه را مى مانند كه همه آنها بشر را به قله كوه مى رسانند و با وجود تنوع و 
كوا كوت زاهها دو قله :_ كه همان الوهيت كمال شرق اسك - به.وحدث من رسند. 


از ديد كاه سنت كرايان تمامى اديان داراى وحدت درونى هستئد و نخستين بار فريتهيوف شوئون از آن به «وحدت متعالى 
اديان» ياد كرد. به تعبير ديكر آنان معتقدندء اديان بيش از يكك حقيقت و كوهره ندارند و تنها شرايط تاريخى و اجتماعى 
موجب شده نا اين دين و حقيقت و يا به تعبير ديككر سنت واحدء جهره ها و يا قالب هاى متفاوت به خود بككيرد. در واقع تكثر 
اديان به جهت سير تاريخى بوده نه به جهت باطن و كوهر دين و آن در نزد خدا از وحدت برخوردار است؛ به همين جهت 
هيحكاه در قرآن از صيغه جمع براى دين استفاده نشده و كلمه «اديان» نيامده است و هميشه مفرد اين كلمه به صورت «دين» 


ذكر شده سيد 


بنا بر اين منظور سنت كرايان از وحدت متعالى اديان اين است كه در واقع» تمامى اديان در نزد خداوند يكك دين و يكك سنت 
بوده واز تكثر برخوردار نيست. حتى دكتر نصر درباره جمع كردن و حل نمودن تفرقه ميان فرقه هاى مذهبى و از بين بردن 
جنكك ميان هفتاد و دو ملت براين باور است كه اين تقريب ميان مذاهب بايد در ساحت متعالى آن مذاهب تحقق بيدا 
كند.2لل)وى 


73/١: ص‎ 


-١‏ دكتر سيد حسين نصر مى كويد: « ... جيزى كه ما خيلى به آن احتياج داريم» يكك نوع تقريب در داخل اسلام است» در 
درجه اول بين جهار مكتب اهل تسنن و فقه جعفرى از لحاظ شرعى و اصولاً بين تسئن و تشيع به طور كلى و بعد هم با زيديه 
و اسماعيليه و نيز بين شريعت و طريقت و نيز در مواجهه با وهابيت كه هم با شيعه بد است و هم با تصوف. اين تقريب را بايد 
در آن ساحت متعالى بيدا كرد و كرنه خيلى از اين ايمان هاى توأم با تعصب باعث كشتن همديكر خواهد شد. اكر ايمان با 
تعصب قومى و يا مذهبى توأم باشد» خيلى خطرناك است. الان جرا در فرانسه كاتوليكك ها و يروتستان ها همديكر را نمى 
كشند؟ جون ايمانشان ضعيق شده اسث. وقتى هر دو قوى بودند؛ در جنك ضد ساله يبن آنان صدها هزار نفر كشته شدند. به 
همين هات استث بك عده فكر مى كنند كه ثنها راه حل اين حتكك ها از بين وقتن ايمان است) (سيد حسين نضرء سلت» 
عقلانيت و ديانت (كفت و كو با دكتر سيد حسين نصر)ء مجله هفت آسمانء س نهم, بهار 1788 ش 2# صص 78 - /07. 


درباره آن سنت واحد و تغيبر نايذير كه يكانه» جاويدان و موجود در نزد خداوند استث و وحدت خود رااز دست نمى دهدء 


اينجنين مى كُويد: 


خود قرآن كريم به سنه الله اشاره مى كند كه هيج تغييرى در آن حاصل نمى شود. يكك معناى ديككر سنت اين است كه 
حقيقت از اول بوده» ولى جون بشر فراموشكار است و خداوند رحيم استء دوباره با فرستادن انبياى مختلف» وحى را تكرار 
كرده استء منتها هر دفعه با توجه به قالب آن بشرى كه قرار است اين ييام را دريافت كندء بروز يافته است و جون در قابليت و 
در ظرف هاى يذيرنده تكثر وجود داردء به ناجار مى بايد تكثر اديان وجود داشته باشد. اكر فقط يكك نوع انسان مى ماندء با 
يكك زبان» با يكك خصوصيت مثلاً همه بجه هاى حضرت آدم در يكك جزيره اى مى ماندند» آن وقت ضرورتى در تكثر اديان 


نمى بود. همان طور كه بشر به خانواده هاء كروه ها و نزادهاى مختلف تقسيم شده است . (1) 


همجنين لازم به ذكر است كه وحدت باطنى اديان از منظر سنت كرايان غير از انديشه كثرت كرايى و بلوراليسم است كه 
توسط ياره اى از دين يزوهان همجون جان هيك مطرح شده است. در مبحث كثرت كرايى دينى» كثرت اديان در حال حاضر 
امرى يذيرفته شده است و هر دين براى مخاطبان و يبروان خود برخوردار از حقانيت استء به عنوان مثال اسلام براى مسلمانان 
و مسيحيت براى مسيحيان حق است؛ اما از ديد كاه سنت كرايان» تمامى اديان متفاوت در حال حاضر از حقانيت برخوردار 


نمى باشند. آنان معتقدند وحدت اديان 


ص :"7/7 


2175 سيد حسين نصرء سنتء عقلانيت و ديانت (كفت و كو با دكتر سيد حسين نصر)ء مجله هفت آسمانء س نهمء بهار‎ -١ 


ش 79 ص .3"١‏ 


تنها در ملأ اعلاى الهى است نه بر روى زمين و همه سنت هاى دينى را الهام شده از جانب خدا مى دانند كه در نزد اواز 
كوهر واحد و يكسانى برخوردار هستندء از اينرو آنان هر جند مطالعه و بررسى علمى و نظرى ديككّر اديان را امرى ضرورى و 
يسنديده مى بينند, اما تمامى اديان را برخوردار از حقانيت و صحت نمى دانند و الزام و عمل به دين كامل و درست را مورد 
تأكيد قرار داده و ياره اى از اديان ساختكى و جعلى را داراى مشروعيت نمى دانند.(١)‏ درباره اعتقاد سنت كرايان» مبنى بر 


وحدت متعالى اديان كفته شده است كه سه اصل اساسى در فكر آنان وجود دارد كه عبارتند از: 
الف. همه اديان عمده از منبعى الهى برخوردارند؛ 

ب. اين اديان در باطن يكسان و در ظاهر متفاوت هستند؛ 

اج رد ياهاى حكمت جاودان اصيل را مى توان در 


ص : */73 


-١‏ سيد حسين نصر در باره احترام به ديكر اديان مى كويد: «بنده به عنوان مسلمان» صد در صد به خاتميت بيغمبر اكرم 
براى اديان قبل از ظهور اسلام كه خود قرآن به آنها اشاره كرده استء احترام قائل هستيم ....ما معتقديم كه تمام اديان 
بزركك دنيا كه هزاران سال يا صدها سال بشر را هدايت كردندء و يبدايش تمدن هاى يزركك» انديشه هاى بالا و هترهائ 
حيرت آور را موجب شدندء مثل آيين هندوء آيين بودايى» آيين كنفوسيوس ودر خود سرزمين ما آيين زرتشتى قبل از ظهور 
اسلام, اينها همه اديانى توحيدى بوده اند. آنجه به تمام اديان وحدت مى بخشد. وحدتى است متعالى. (بنا به نظر شوئون) نه 
در عالم صورت و اشكال و تبلورات و تجليات حقيقتء بلكه در خود حقيقت» وحدت هست,. يعنى تمام اين اديان راستين بر 
يكانكى مبدأ مبتنى هستند و هيج استثنايى هم وجود ندارد» (سيد حسين نصر سنتء عقلانيت و ديانت (كفت و كو با دكتر 


سيد حسين نصر)» مجله هفت آسمان» سس نهمء بهار 117 ش "77 ص 0 


اين اديان بيدا كرد.010) 


با وجود آنكه دكتر نصر معتقد به وحدت باطنى اديان است و بر اين باور است كه بايد براى هر يكك از اديان احترام قائل شدء 
اما بر اين باور است كه اين اديان تا ظهور حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف وجود خواهند داشت و تنها با ظهور 
حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف از بين خواهند رفت ودر آن زمان است كه همه بيروان ديكر اديان مسلمان 


خواهند شدء از اينرو مى كويد تا زمان ظهور حضرت مهدى عليه السلام بايد براى اديان ديكر حرمت قائل شد: 


بنا بر اين اسلام براى اين دوره از تاريخ كه در آن زندكى مى كنيم؛ يكك مزايايى دارد كه خيلى مشكل است در جاهاى ديكر 
آن مزايا را يبدا كنيم. اين بدان معنا نيست كه همه مردم جهان» مسلمان خواهند شد. خداوند به ما كفته است كه اين كار 
حضرت مهدى عليه السلام است و هنوز ايشان ظهور نكرده اند. تا آن وقت مسيحيت هستء يهوديت هستء اديان ديكر هم 
هستند و دوباره مى كويم كه ما موظفيم از جان و مال ييروان اين اديان مواظبت كنيم؛ نه اين كه آنها را از بين ببريم.(71) 
كتابشناسى سيد حسين نصر 

سيد حسيق نصر به حهت اعتقاد عميق و قلبى به فرهكك اسلامى و شيعى» تاليفات زيادى درباره تمدن اسلامى: فلسفه و عرفان 
اسلامى» نسبت ميان معنويت و امر قدسى با جهان مدرن» نسبت ميان جوان مسلمان با فرهنكك غرب و سنجش ميان تمدن غرب 
با جهان اسلام داشته است. يكى از آخرين تاليفات وى درباره اسلام» مربوط به ماجراى يازده سيتامبر امريكا است كه وى يس 


از تبليغات و فعاليت هاى ضد اسلامى غربيان و 
ص :1/0" 
-١‏ محمد لككّنهاوزن» جرا سنت كرا نيستم» خرد جاويدان (مجموعه مقالاءت همايش نقد تجدد از ديدكاه سنت كرايان 


معاصر)» به كوشش شهرام يوسفى فرء فرهنكستان هنرء تهران» س ص 353. 
1- سيد حسين نصرء سنت» عقلانيت و ديانت (كفت و كو با دكتر سيد حسين نصر)؛ ص "". 


اسلامى» فرقه هاى متفاوت اسلامىء مبانى و افكار آنان و ديكر عناصر فكرى مسلمانان يرداخته است كه بى ترديد در برابر 
ديكر كتاب هاى اسلام شناسى كه انديشمندان غربى همجون هميلتون كيبء آنه مارى شيملء دارمستتر» ما ركوليوث و ديكران 


نوشته اند» بى نظير است. 


دكتر نصر علاوه بر كتابهاى زيادى كه درباره اسلام و تمدن اسلامى نوشته استء منشأ بسيارى از يزوهش هاى علمى و تأليف 
يافتن كتابهاى زيادى در حوزه تمدن اسلامى و فرهنكك شيعى شده است. وى به يرورش و راهنمايى شاكردان زيادى از 
سرزمين هاى متفاوت اسلامى همت كمارد و در اين راستا يروزه هاى مهمى را در زمينه اسلام شناسى و علوم اسلامى هدايت 
تموكة السكه به غنوان تمونه يكن اذ اتديشمتدان امريكا ىع "كيت كراكك "لتاق او كوابييت قا براق «اتشكاء كرلكيك 111 كه 
به يزوهش درباره مطالعه تطبيقى اديان مى يرداخت» سه كتاب در زمينه تشيع تهيه كند و دكتر نصر اين مسئوليت را يذيرفت و 
واسطه نوشته شدن كتاب قرآن در اسلام و شيعه در اسلام و كزيده اى از احاديث شيعه به وسيله علامه طباطبايى شد و سيس 
خودش كتاب شيعه در اسلام و قرآن در اسلام و شاكردش ويليام جيتيك؛ كتاب كزيده اى از احاديث شيعه را به انكليسى 


ترجمه كردند كه اين كتابها از نخستين آثار در زمينه شيعه اماميه به زبان انكليسى بود.(9) 


سيد حسين نصر داراى آثار زيادى است و بسيارى از تاليفات وى از زبان انكليسى به زبان فارسى و يا ديكر زبان هاى خارجى 


ترجمه شده است. ياره اى از معروفترين كتاب هاى وى 


ص :1/2" 


-١‏ 01300 طاأعصمع>ا 
؟- لإتأأداع/اأمنا وام 


'"- در جست واجوى امر قدسى» ص .١1738‏ 


عبار تند از: 

)١(؛رصاعم معارف اسلامى در جهان‎ - ١ 

؟- جوان مسلمان و دنياى متجدد؛( 7) 

- شيعه در اسلام؛0) 

- هنر و معنويت اسلامى؛(2 

ه - آموزه هاى صوفيان از ديروز تا امروز؛(0) 

© - آرمان ها و واقعيت هاى اسلام؛(2) 

1١‏ - معرفت و معنويت؛(/00 

9 - سه حكيم مسلمان؛(9) 

٠‏ - كتاب شناسى توصيفى منابع تاريخ علوم 

ص :/ا/"؟ 

. ١ سيد حسين نصرء معارف اسلامى در جهان معاصرءامير كبير» تهران» س و‎ -١ 

3 » جوان مسلمان و دنياى متجدد. مرتضى اسعدى طرح نوء تهران» س .١1778‏ 

؟'- سيك محمد حسين طباطبايى» شيعه در اسلام» مقدمه سيد حسين نصرء كتابخانه بز ركك اسلامى» تهران» سس ”3 ١‏ . 

15- سيد حسين نصرء هنر و معنويت اسلامى» رحيم قاسمى» حوزه هنرى سازمان تبليغات» تهران» س 1717/6. 

م ؛ آموزه هاى صوفيان از ديروز تا امروز» قصيده سراء تهران» س 1737. 

9 ( آرمان ها و واقعيت هاى اسلام» انشاء اللّه رحمتى» جام تهران» سس . 

.١ ؛ معرفت و معنويتء انشاء الله رحمتى» سهروردىء تهران» س ا‎ -١/ 

/)-_ ( نياز به علم مقدس» حسن مياندارى» طه. قم س 49 .لمولف دراين كتنات در فصل دهم با عنوان «تصور 
ييشرفت انسان از طريق تطور مادى : نقدى سنتى» با نقد تفكر غربى در معناى ييشرفت كه به معناى رشد و ييشرفت مادى 
اشثة دياق انديقة اسلافى مى يردازد كهامى زر اب فكر اسث كدااكر كمالى نيه ا هذه سيت دادم شوق ابن آم ب عمراة 


اعتقاد به يكك انديشه وحيانى مبنى بر ظهور منجى آسمانى و حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف است). 
4- »سه حكيم مسلمان» احمد آرام كتاب هاى جيبى» تهران» س 32 . 


اسلامى؛10) 

١‏ - تاريخ فلسفه اسلامى؛(؟) 

١‏ - سنت عقلانى اسلامى در ايران؛70) 

١‏ > نظر متفكران اسلامى درباره طبيعت؛50) 

١6‏ - علم و تمدن در اسلام؛(8) 

6 --انسان و طبيعت (بحران معنوى انسان متجدد)؛(2) 
١8‏ - قلب اسلام.(/20 


وى علاوه بر تاليفات مذكور كه بخشى از آثارش استء بسيارى از كتاب هاى عرفانى و فلسفى را در فرهنكك اسلامى تصحيح 
تموه اسك كه دو كنات شتاسى هستقلن نيز بايد ذكز كروفءغلوة بن آن وق داراي كتاب هاء عقالانت» و سكتراتى ها 


زيادى است كه ياره اى هنوز به فارسى ثرجمه نشده است. بعضى از اين تاليف ها عبارتند از: 

١‏ -) لإلامأكاط طا ملكاتتطك :لاناتصصع اص عط 0 ممتأهععم*«2) 

؟ - 4). لإطم تنوه [اطزظ بممغأوط - م أمصع عأممقاو1 - ععمع 50 

م - كال 00 لامباطاءع5 أل0أطاءا مأ لعأمعدع:م د5لزوودء :أزقعط عل 01 رزماوااعه 

ص :771/1 

.-١‏ ل وويليام جيتيك» كتاب شناسى توصيفى منابع تاريخ علوم اسلامى» موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكى, 
تهرآ نع خا 

7- » تاريخ فلسفه اسلامى» ويراستار اليور ليمن» حكمتة تهران» س 1737. 

بوك » سنت عقلانى اسلامى در ايران» سعيد دهقانى» قصيده سراء تهران» س 1737. 


ع6 ( نظر متفكران اسلامى در باره طبيعت» خوارزمى» تهران» سس 4 . 
م ؛ علم و تمدن در اسلام» احمد آرامء انديشه با همكارى فرانكلين» تهران» س .١17"8٠‏ 





+- _ و انسان و طبيعت (بحران معنوى انسان متجدد)» عبدالرحيم كواهى, دفتر نشر فرهنكك اسلامى» تهران» س 11/4. 
'-_ ب قلب اسلام (ارزش هاى جاودان براى بشريت)» مصطفى شهر آثينى» حقيقت» تهران» س 1737. 

م- عط 05 لم0 أهاععم<] ,52قلظا 23ع5 أأولا لعلإلاءع5 ,أطادقط03ا ل0أمم 3لا ,35لا مأعددومط لعلإلاع5 
حرو ١‏ ,كدعطظ8 عازهلا /قاعل١|‏ 05 لتأأئزع/ا نا 531 ,لإمقطاخم , لإامغأكاط مآ ملكاتطك :مانالصطع| لاما 


ه -,3501ا ,الإامقءوض[اطز8 لأزمأولاط - مئأمصع علاممواو1 - عممعن5 ,)كقلا مأعدومط لعلاإلاع5 
هه ١‏ ,لإماع8630 اناد ,3530م 


03/0 طغاءأط طأع تأطواع 
ع -5). لأمناطاع5 أ0أطا عط 01 كوم نلا ا ةتأمعووع عط 1) 


لازم به ذكر است كه مجموعه مقالات دكتر سيد حسين نصر كه در جند دهه كذشته ايراد شده و به صورت يراكنده وجود 
داشت و ياره اى از آنها شايد تا كنون ترجمه نشده باشدء به صورت مجموعه اى منظم در سه مجلد توسط دكتر سيد حسن 


حسينى با عنوان معرفت جاودان در سال 88 كرد آورى و جاب شده است.(*) 


با توجه به اينكه سيد حسين نصر از جمله وفاداران به جريان سنت كرايى استء از مولفه هاى فكرى او اين است كه ميان علوم 
و دانش با معنويت و مابعدالطبيعه يا به تعبير او علم قدسى يا مقدس ارتباط تنكاتنككى وجود دارد و از اين امر به ارتباط ميان 
علوم و امر قدسى تعبير مى كند و معتقد است كه كذشته فرهنكك اسلامىء مملو از ارتباط ميان معنويت و دانش است. به 
طورى كه انديشمندان اسلامى در تاريخ تمدن اسلامى كسستى ميان علم و ديندارى خويش نمى ديدند و ميان عالم ماده و 
عالم فرا ماده ارتباط قائل بودند و تنها در عصر رنسانس و عصر تجدد است كه اين ارتباط ميان عالم قدسى ومعنويت با عالم 
ماده و علوم قطع مى كردد. وى معتقد است كه اين امر بدين جهت است كه در دوره رنسانس عالم ماده در محوريت قرار مى 


كيرد و عالم فراماده يا نفى مى كردد و يا درباره آن 


ص :71/4 


-١‏ مآ لعأاعدع1م دلاوددء :أزقعط عط 0 نمأوزاع؟ ,حمباطعك أمأطامط ,دوقولا متأعدودومط لعلإلاع5 
1301013 1501 3100لطانامط ,).ما ممأوصاطدة/انا ,لزتل طغطأط طأعطواء دلط مه ممباطعك أماطامك 
0١‏ ,0125لاا5. 

؟ -,[01لالاء5 أوأطالمط 05 ك5 لمألا |تأمعددع ع1 ,امباطعك أمأطتالءط ,52قلا مأعدوكمط لعلإلاع5 
1١‏ ,اع :355 ,]011م2[ع0] .أوع001آ لإالاطدع]5131. 


- سيك نصرء تن جاودان, به اهتمام سيد : نى» انتشارات نبوشاء تهران» ؛ آحي. 
- سيد حسين نصرء حكمت جاودان, به اهتمام سيد حسن حسينىء انتشارات مهر نيوشاء تهران» س 1788؛ ”اج 


ترديد مى شود ويا زيركانه به لا-ادرى كرى درباره آن بسنده مى شود, كه نتيجه منطقى اين نككاه اين مى كردد كه عوالم 
طولى كه مورد اعتقاد عارفان اسلامى بود» مورد توجه قرار نمى كيرد و به عالم ماده بسنده مى شود و تمام كوشش براى 
شناخت اين عالم ماده مصروف مى كردد. از ديدكاه نصرء مدرنيته از منظر هستى شناسىء واقعيت را به عالم ماده خلاصه مى 
كند و جون واقعيت از نككاه انديشمندان مدرنيته به عالم ماده محدود مى شودء از اينرو بسيارى از مستشرقان و يزوهشكران 
غربى يس از عصر مدرنء هيجكاه نتوانستند در شناخت فرهنكك و تمدن اسلامى با انديشمندان و محققان مسلمان همسوى و 


همدل شوند. وى در اين باره جنين مى كُويد: 


تفاوت ريشه اى بين سنت كرايان و غالب مكاتب فكرى ديكر كه با مطالعه اديان سروكار دارند» دقيقاً از همين اختلاف 
نظرهاى عظيم آنها درباره سرشت واقعيت ناشى مى شود. سنت كرايان» آن بينش مثله شده نسبت به واقعيت را كه در حال 
حاضر در مغرب زمين حاكم است واز آن عقل باروى و تجربه باورى اى آب مى خورد كه يس از قرون وسطى در ارويا 
شيوع يافته است و يس زمينه غالب مطالعات اديان را به ويزه در محافل دانشكاهى» تشكيل مى دهدء معتبر نمى شناسد. اما بايد 
به خاطر سيرد كه منظرى را كه سنت كرايان ب ركزيده اندء همان جهان بينى اى است كه اديان در آن زاده شده و در طول 


هزاران سال تا ظهور جهان نوين رشد و يرورش يافته اند.10) 


بنا به نظر وى يس از رنسانسء انديشمندان و مستشرقان؛ در شناخت تاريخ تمدن و فرهنكك اسلامى همان شيوه اى را كه يس 
از رنسانس در شناخت علوم به كار مى بردند؛ درباره شناخت آثار اسلامى به كار برده اند و بر اساس همين تصورء ميان دانش 


57/٠١:ص‎ 


171/4 سيد حسين نصرء نياز به علم مقدس» ترجمه حسن مياندارى» ويراسته احمد رضا جليلى» موسسه فرهنكى طه. قم س‎ -١ 


.٠١9 ص‎ 


معنويتء فاصله ايجاد نمودند و به ارتباط ميان اين دوء آن طور كه مورد وثوق عالمان اسلامى بود توجه ننمودند. از اينرو نصر 
در نقد مستشرقان معتقد است يا آنان نتوانستند به رابطه ميان امر قدسى با علوم در تمدن اسلامى آكاهى بيدا كنند و بر حسب 
تفسير دنياى مدرن از علم» معنويت را از معرفت جدا ساختند و همانطور كه انديشه دنيويت و سكولاريزم در دنياى غرب يس 
از رنسانس رشد نمود؛ هم جنين اين مولفه فكرى نيز مطرح شد كه ميان علم به معناى تجربى و مفاهيم قدسى و معنوى نيز 
ارتباط روشمندى وجود ندارد. وى در اين باره جنين مى كويد: 

اكر تعريفى كه از علم مقدس شده استء يذيرفته شود» آشكار خواهد شد كه تمام علوم متداول در تمدن اسلامى از نقليات تا 
عقليات از قلمرو امر قدسى بيرون نيست و انسان جه با قانون مسعودى بيرونى سروكار داشته باشد و جه با رساله حساب غياث 
الدين جمشيد كاشانى و جه با الشواهد الربوبيه ملاصدراء همواره در قلمرو علم مقدس سير مى كند. البته همين آثار را مى 
توان از ديدكاه دنياكرا و لا-أدرى مورد مطالعه قرار داد و امر قدسى رااز آن زدود. جنان كه در آثار اكثر مستشرقين و 
شاكردان آنان در بين فسلها نان ديده مى شود.02١)‏ 


به علاوه وى معتقد است بسيارى از مستشرقان به اين جهت نتوانستند با مفاهيمى اسلامى هم سوى شوند» جون بدون دلدادكى 
و علقه به آن نكريستند و بنا به عوامل متفاوت» نكاه مثبت و همدلانه اى به فرهنكك مورد مطالعه خود نشان ندادند: 
اكز اتساة بكواهه باحالك ابن دين يه ركة دين كه فى عواقد يا 1ن دين خيراه شوذه دقفا ل ايركة شما بكوافيلة نه 


موسيقى بدون علاقه و به صورت عينى و ابجكتيو بنكريد.(7) 
ص:١781‏ 
-١‏ سيد حسين نصرء نياز به علم مقدسء ترجمه حسن مياندارى» ويراسته احمد رضا جليلى» موسسه فرهنكى طه. قم س ١71/4‏ 


ص /. 
اويا © شهروند» س دومء ش 6" «لادى 1788 ص ٠١8‏ (كفتكوى اختصاصى با سيد حسين نصر). 


از ديدكاه نصر تفكر اسلامى مبتنى بر مبانى خاص هستى شناسى و جهان شناسى است. از جمله مهمترين مبانى هستى شناسى 
اين است كه در جهان موجود. عوالم طولى وجود دارد كه يائين ترين مرحله آنء عالم ماده است و بالا-تر از آن عالم روان؛ 
عالم خيالء عالم عقل و عالم فرشته مقرب قرار دارد» و در مراتب قوس صعود بالاترين مرتبه وجود, متعلق به مقام الوهيت يا 
مقام غيب الغيوبى استء مرتبه اى از وجود الهى بيش از آنكه در مرتبه بعدى كه مرتبه اسماء و صفات الهى و تجلى حقيقت 
محمديه استء تعين بيابد و اين مبانى هستى شناسى كه ريشه فكرى عرفان اسلامى را شكل مى دهدء بر خلاف تلقى دنياى 


مدرنازانسان و خدااست. 


انسان در عصر تجدد از بعد مادى و دنيوى كه از ديدكاه عرفان اسلامى يائين ترين مرحله هستى در قوس نزول است» 
محوريت مى يابد و خود را جانشين خدا فرض مى كند و تنها عالم مورد اعتقاد و اهتمام او همين عالم ماده مى كردد. از اينرو 
انسان مدرن تمام كوشش خويش را روا مى دارد تا همين عالمى را كه مورد توجه اوست,. بشناسد و به همين علت خود را به 
عالم ماده كه از ديد كاه اديان يائين ترين سطح هستى استء محدود نمود و به شناسائى آن مشغول كرديد. در حالى كه در 
عرفان اسلامىء عالم ماده تنها نماد و آيه اى از حقيقت الهى يا حقيقه الحقايق تلقى مى كردد و كوشش عرفان بر اين است تا 
انسان را از سطح نازل عالم ماده به سوى عوالم برتر سوق دهد. بنابر اين از ديد كاه نصر محصول كوشش علوم و دانش بشرى 
يس از رنسانس» شناخت اين عالم مادى و هر جيزى است كه در عرض همين عالم قرار دارد و هيجككاه از اين عالم» صعودى 


صورت نمى يذيرد: 


سلسله عظيم موجودات طولى به سلسله اى عرضى و زمانى مبدل كشت و به تولد انديشه تطور انواع انجاميد. والاس و داروين 


صرفا بر اساس 
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مشاهداتشان به نظريه تطور انواع نرسيدندء بلكه در جهانى كه در آن يا به ذات الهى به ديده انكار نكريسته مى شود يا مقام و 
منزلت او تا به حد نقش يكك ساعت ساز فرو كاسته مى شود... نظريه تطور انواع بهترين راه فراهم آوردن زمينه اى براى 
مطالعه تنوع حيرت آور اشكال حيات» بدون لزوم توسل به نيروى خلاقه خداوند» به نظر مى رسيد.(١)‏ 


بنا بر اين از منظر اديان» هستى داراى مراتب طولى است, به طورى كه در قوس صعودى اين عوالم, مراتبى از هستى به جشم 
مى خورد كه بالا-تر از عالم ماده و از جهت مرتبه وجودىء, از هستى بيشترى نسبت به عالم ماده برخوردار هستند. بر طبق 
انديشه سنت كرايان» شناخت عالم ماده توسط انديشمندان عصر جديدء كه اوج درخشش معرفت دنياى مدرنيته و عصر تجدد 
مى باشد» همجون شناخت و آكاهى دانش آموز كلاس اولى را مى ماند كه وى هر جقدر هم تيزهوش و با استعداد باشد؛ اما 
دانش او باز در سطح كلاس اول ابتدايى استء بر خلاف كسى كه در كلاس هاى بالاترى قرار دارد و از سطح دانش بيشترى 
نسبت به دانش آموز كلاس اول برخوردار است. بنا براين معرفت انديشمندان دنياى مدرن نسبت به عوالم طولى و مراتب 
هستى كه برتر از عالم ماده هستند» به جهت محدود شدن در سطح عالم ماده» همجون آن دانش آموز كلاس اولى را مى ماند 
كه هيجكاه به مرحله بالاترى از دانش نخواهد رسيد و در همان سطح از معرفت باقى مى ماند. از اينرو سنت كرايانى همجون 
دكتر نصر معتقدند كه اختلاءف ميان تفكر اديان و وفاداران به آنها با بسيارى از انديشمندان غربى كه فكر آنان برآمده از 
ذثباى مدر اسث؛ ريشه دو اغتقادشات دريازه سرشت واقعيث دارد واي اختلاق ميان سنت ذيتى و عضر مدون اختلافى 


ريشة اق ومبناى است لودو نقن وذ كى شاى قمر مدق كلية عتاضرين وا كدير تضاد يا تفكر ست سدث كرابان 
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١‏ - مجله هفتكى شهروند» سس دوم» ش عل اذى اك ص رلكية 


سث» مطرح مى سازد: 


بى رونقى ايمان» كسترش دين كريزى» فقدان شهود عقلانى» فراموشى علم مقدس و ماشينى شدن جهان, دست به دست هم 
داده اند تا سلسله مراتب عالم هستى را غير واقعى جلوه دهند.0١)‏ 


از منظر سنت كرايان» انسان عصر جديد به هواى علوم تجربى و بر اساس دلبردكى آنء دل از وحى و سنت هاى جاويدان 
دينى كشيده است و خواسته با علم تجربى به تمامى يرسش هاى زندكى ياسخ دهد. در حالى كه علوم تجربى نه تنها دنياى 
انسان مدرن را كسترش نداده و فراخ نكرده استء بلكه عالم را از جنبه هستى شناسى محدودتر كرده و تقليل داده است: 


تجدد آن كاه ياى به عرصه هستى نهاد كه منبع معرفت تازه اى كشف شد: روش علمى. جون آزمايش هاى ضبط و مهاردار 
اين روش دانشمندان را به اثبات فرضيه هايشان توانا مى ساخت»ء و جون آن فرضيه هاى به اثبات رسيده قدرت تغيير اساسى 
عالم ماده و ماديات را داشتء غربيان در مقام جست و جوى تصوير بزركك » از وحى به علم روى كردند» مورخان تاريخ 
انديشه ها مى كويند: در سده نوزدهم. غربيان آنقدر كه به وجود اتم يقين داشتند به هيجيك از امور خاصى كه كتاب مقدس 
از آنها دم مى زدء مطمئن نبودند.(270 


مبيحلية :فيوسين اسميك كه از جملة سنت كراياق برسيده وهمسورى با اتديشة عاى ذكتر نصر است» دن نقد مدولته من افزايل: 


اكر انسانهاى سنتى را كسانى تصور كنيم كه از ينجره وحى (يعنى اسطوره هاى ماثور و متون مقدس خود) به جهان مى 
نكرند؛ ينجره ائ كه انسانها در دوران تجدد بدان روى كردند (علم) كوجكك از كار درآمده است و بالاتر از سطح بينى انسان 


ص :7/5 
١‏ - مجله هفتكى شهروند» سس دوم» ش عل اذى 76ك ص رلكية 


1- هيوستن اسميثء اهميت دينى يسا تجدد كرايى: يكك جوابيه» ترجمه مصطفى ملكيانء مجله نقد و نظر» س جهارم» ش ”و 
ع تابستان و يائيز 5 ص 78 .١‏ 


معرفت شناختى بدين معناست كه وقتى كه از ينجره علم نككاه مى كنيم» نككاهمان به يايين مى افتد و فقط جيزهايى را مى بينيم 
كه از ما نازلترند.010) 


سنت كرايان بر اين باورند كه انديشه هاى اديان در عرصه انسان شناسى و جهان شناسى به جهت محوريت يافتن علوم تجربى 
يس از عصر رنسانسء رونق نككرفته است و جهان فراماده كه نسبت به عالم ماده برتر و واقعى تر استء جون فراتر از دسترس و 


اثبات يوزيتيويستى علوم تجربى بودء به حاشيه رانده شد: 


دسترس اين علوم استء و آن اينكه جهان نامرئى نه فقط واقعيت دارد» بلكه ساحات و عرصات آن واقعى تر و ارزشمندتر از 
جهان مرئى اند كه فقط بازتاب آنهاست.(27 


هم جنين نصر در نقد شيوه مستشرقان اين نكته را مى افزايد كه بسيارى از اسلام شناسان مستشرق به ويزه در قرن نوزدهم و 
اوايل قرن بيستم علاوه بر روش تاريخى نكّرى» تلاش مى نمودند تا از راه لغت شناسى زبان و سنجش تاريخى تمدنها و اديان» 
به شناخت فرهنكك و تمدن اسلامى دست يابند و نوعاً داراى اهداف تبشيرى و تبليغى بوده اند كه مى كوشيدند تا بدين وسيله 


باره مى كويد: 


در باره اسلام مايه تأسئف است كه بيشتر كسانى كه به حوزه مطالعات اسلامى روى آوردند يا از رهكذر لغت شناسى زبان 
عربى و فارسى و تاريخ اين دو قوم ياتنها از رهكذر تاريخ آنها به اين عرصه كام نهادند و از اينرو در واقع متفكر نبودند. 


بيشتر در وهله نخست ميسيونرهايى بودند كه اسلام را برنتابيده و خواهان اثبات كذب آن بودند. البته استثناهاى 
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-١‏ هيوستن اسميث؛ اهميت دينى يسا تجدد كرايى: يكك جوابيه» ترجمه مصطفى ملكيان, مجله نقد و نظرء س جهارم» ش ”او 
؟» تابستان و يائيز /ا/ا37ء ص 174. 
1- هيوستن اسميثء اهميت دينى يسا تجدد كرايى: يكك جوابيه» ترجمه مصطفى ملكيانء مجله نقد و نظرء س جهارم» ش ”و 
6» تابستان و يائيز /ا/ا7( ص 197. 


ناجيزى هم در كار بوده اسث 115 


سنت كرايان بر اين باورند كه در انديشه اسلامى» حقايق و مفاهيمى وجود دارد كه والاتر و فراتر از زمان و مكان خاص قرار 
مى كيرند و با بررسى تاريخى به جنكك محقق نمى آيند. از نظر آنان به عنوان مثال مورخ هنر در بررسى هنر اسلامى» مى 
كوشد تا هنر مسلمانان را وابسته و محدود به موقعيت و شرايط خاص تاريخى بداند و آن را بر اساس اين شاخص تاريخى 
موود اتطليا قر اوج وده صل كد ابعص از شق وا وان فى دازم اما سمه وى ذازاى عداضرع بى قات وخا زعالة 


اما راه خود را از يديدار شناسى متأخر جدا مى دانند و معتقدند كه بر خلا-ف يديدارشناسى قرن نوزدهم اروياء نسبت به 
يؤوهش از جهت تاريخى كاملا بى اعتنا نيستند» و بررسى تاريخى را به عنوان نيمى از كاوش در كنار نيمى ديكّر كه همان 


عناصر درونى و غيرزمانمند است»ء قرار مى دهند: 


ابن عكسع إستت كرايي] باقيخ از حيث واقعيت فراتاريخى اش سروكار دارد و از قبول اصالت تاريخ (115]0110151177]) در 


رويكرد نظرى به علم دين كه در سده نوزدهم در ارويا شكل كرفت» سرباز مى زند. با اين همه بر خلا-ف مكتب 
يديدارشناسى متاخر نسبت به يرده بردارى تاريخى از يكك سنت خاص يا اهميت وارزش يكك يديده خاص دينى در 


جارجوب سنتى كه تاريخ ويزه و متمايز خود را دارد» بى اعتنا لست :131 


حقيقت و به ييرو آن 
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رامخ عنيا نكل در جسث و جوى امر قدسى» ص 89 .١‏ 


5- سيد حسين نصرء نياز به علم مقدس» ص .٠١8‏ 


شكل كيرى فرهنكك اسلامى را وراى هركونه تعين و محدوديت و برآمده از ذات نامتناهى حضرت حق و آموزه هاى وحيانى 
ماسفت دن .من داتشل كه اين تحقيقت امرى قراتر ال هر كونه حيكيت زماتى ومكاتى اسية: ال ديد كاه آثان فرهسكق واتمدن 
اسلامى در تمام عرصه ها بيش از آنكه مبتنى بر جغرافياء شرايط زيست محيطى و روح دوران باشد و به شرايط و عوامل 
تاريخى تقليل يابدء به تعبير زان لوئيس ميكون مبتنى بر عالم معنوى كه همان عالم ييام وحيانى استء مى باشد.(١)به‏ طورى 
كه از جنبه نشانه شناسىء» آشنايى با زبان تمدن اسلامىء مبتنى بر شناخت انديشه هايى است كه بركرفته از اين عالم معنوى و 


راههاى جهاركانه هدايت معنوى 


دكتر نصر در مصاحبه اى با رامين جهانبكلو در كتاب در جست و جوى امر قدسى آنككاه كه درباره افكار هائرى كربن سخن 
مى كويد اشاره به اين امر مى كند كه در تفكر شيعه علاوه بر اينكه اعتقاد به وجود استادان معنوى همجون معلم هاى صوفيه 
مرشدها و مشايخ وجود دارد. هم جنين اعتقاد بر اين امر وجود دارد كه امكان هدايت به وسيله امام مهدى عليه السلام وجود 
دارد و جه بسيار از عارفان شيعى كه مدعى بوده اند هيج استادى غير از امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف نداشته اند 
زيرا در تفكر شيعى امكان ارتباط با امام مهدى عليه السلام در عصر غيبت به صورت مستقيم وجود داردء به طورى كه انسان 


مى تواند از هدايت معنوى ايشان به صورت مستقيم بهره مند شود. وى در اين باره مى كويد: 


شما در اسلام شاهد استادان معنوى مانند معلم هاى صوفيه» ييرهاء مرشدهاء و مشايخ هستيد و بيشتر سالكان طريقت» مرشدى 


انسانى دارند. اما در تشيع امكان هدايت به وسيله امام دوازدهم وجود دارد و عارفان 
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. 7١١ زان لوئيس ميكون.ء از وحى قرآنى تا هئر اسلامى» كتاب هئر و معنويت» كردآورى انشاء الله رحمتى» ص‎ -١ 


شعة ستارق داريم كه - هر جند نه همكى - مدعى شده اند كه هيج استاد بشرى نداشته اند بلكه مرشد آنها امام دوازدهم 
بوده استء زيرا در عالم تشيع اين امكان براى شخص هست كه به لطف خداوند با امام دوازدهم ارتباط مستقيم داشته باشد و 


از هدايت معنوى بى واسطه ايشان برخوردار كردد.(١)‏ 


نصر معتقد است كه اين جنبه از تفكر شيعه مبنى بر ارتباط مستقيم با امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريفء كربن را شديداً 
مجذوب تشيع نمودء به طورى كه وى مى كويد در كفتكوى با كرين» من بر آن بودم كه افرادى همجون ملاصدرا داراى 
استادى معنوى همجون ميرداماد بوده اند اما كربن اين را نمى يذيرفت و معتقد بود كه ملاصدرا خود هم يايه ميرداماد بوده 
است و او را از جمله كسانى مى دانست كه تنها به دست امام دوازدهم هدايت مى شوند.(7)نصر در ادامه اين سخن با هائرى 
كربن» مبنى بر هدايت انسانها توسط امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف مى كويد: در اسلام علاوه بر وجود مشايخ و 
مرشدهايى كه مى توانند به هدايت سالكان ببردازند _ جه در سلسله هاى منظم صوفيانه و جه در سلسله هاى غير رسمى 
صوفيانه _ راه سوم هدايت در تشيع امكان ارتباط مستقيم با امام معصوم, امام مهدى عليه السلام است و راه جهارم طريق 
اويسى است(*) كه عبارت از امكان برخوردارى از هدايت مستقيم حضرت خضر عليه السلام 
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.180 - ١188ص در جست و جوى امر قدسى»‎ -١ 
؟- در جست و جوى امر قدسىء ص 18#8. نصر در باره اين فكر كربن مى كويد: «كرين همواره مى ككفت كه: (نه؛ أو‎ 
[ملاصدرا] خود هم يايه مير داماد است؛ او از جمله كسانى است كه تنها به دست امام دوازدهم هدايت مى شوند). اواين‎ 
.)122 مطلب رااز آن رو كفت كه خود را در آن موقعيت مى ديد) (سيد حسين نصرء حكمت جاودان» ج27 ص‎ 
لازم به ذكر است كه دكتر نصر على رغم اينكه در مصاحبه خود ييرامون راههاى معنوى از جهار راه وصول به معنويت نام‎ -* 


مى بردء اما تنها به سه راه تصريح مى كند و راه اول در سخنان او مشخص نيست. 


است. اما با وجود اين راههاى كسب معنويت در تشيع؛ كربن توجه خاصى به امكان هدايت توسط امام مهدى عليه السلام 
داشت.(١)‏ 


نكرش سيد حسين نصر درباره مهدويت 


نصر آنككّاه كه به بيان تفكر شيعه و سنى بيرامون سياست و نكرش آنها بيرامون حكومت يس از عصر نبوى مى بردازد» شيعه را 
معتقد به حاكميت و مرجعيت دوازده امام قلمداد مى كند و براين امر تصريح مى ورزد كه شيعه تنها براى امامان خويش 
حاكميت و وثاقت دينى قائل است ودر نبود آنان هيج مشروعيتى را براى حاكمان ديكر قائل نيست در صورت عدم تحقق 


آنء براى حكومت سلطنتى يا نظريه سلطان» مشروعيت قائل 
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-١‏ «در اسلام امكانات زيادى وجود دارد. ييش از هر جيز امكان فرقه هاى منظم صوفى اعم از سنى و شيعه مانند قادريه؛ 
شاذليه» نعمت اللهيه و مانند اينها را مى بينيم و يس از آنء امكان فرقه هاى صوفى كه سازمان رسمى و نام و نشان ممتازى 
ندارند. آنها شبيه همان جيزى هستند كه در صدر اسلام شاهد آنيم و مشايخى هستند كه هدايت حلقه اى از مريدان را بر 
عهده دارند. آنجه مشخصاً در ميان علماى شيعه وجود دارد» همين نوع دوم استء زيرا در بى مخالفت آشكار با تصوف در 
يايان دوره صفويه در ايران» بسيارى از علما در عين التزام به تصوف آشكارا نمى كفتند كه «ما عضو فلان فرقه ايم)؛ وازه 
صوفى زمانى به كار مى رود كه ولا-يت و هدايتى معنوى در كار باشد ...يس از اين امكان در عالم تشيعء امكان سومى 
هست كه عبارت از امكان ارتباط مستقيم با امام است. امكان جهارم؛ طريق اويسى است كه عبارت از امكان برخوردارى از 
هدايت مستقيم حضرت خضر عليه السلام استء يبامبرى كه در قرآن نامش آمده و نيز بعضى او را با الياس يكى دانسته اند. 
همه اين امكانات در كل مجموعه معنويت اسلامى وجود دارد. اما كربن توجه ويزه اى به امكان هدايت توسط امام داشت» 


(سيد حسين نصر» حكمنت جاودان» ج ' ص 162). 


است.(١)‏ وى در اين باره فين تونيكة 


در عرصه ى سياسىء منظر سنتى همواره بر واقع كرايى مبتنى بر هنجارهاى اسلامى تأكيد دارد. در عالم تسنن» خلافت سنتى و 
در غياب آن» ديكر نهادهاى سياسى نظير سلطنت را كه با كذشت قرن ها در يرتو تعاليم شريعت و نيازهاى جامعه تكون يافته 
اندء مى يذيرد؛ اما تحت هيج شرايطى به اين اميد كه كسى جون ابوبكر يا عمر را بر سر كار آورد و دراين ميان به نوعى 
ديكتاتورى رضايت دهدء در بى از ميان بردن باقى مانده ى نهادهاى سياسى اسلامى سنتى» كه با قيد و بندهاى سنتى ضبط و 
مهار مى شوندء نيست... اما در خصوص تشيعء منظر سنتى هم جنان بر اين امر تأكيد دارد كه قدرت و مرجعيت نهايى از آن 
امام دوازدهم است و در غياب او» هيج شكلى از حكومت نمى تواند كامل باشد.(1) 


البته به نظر مى رسد كه سيد حسين نصر انديشه خود را درباره نوع حكومت شيعى در عصر غيبت امام عصر عجل الله تعالى 


فرجه الشريف و در زمان نبود امام معصوم به صورت شفاف بيان نكرده است و مشخص نيست كه وى با وجود يذديرش 


خلافت سنتى در عصر غيبت امام معصوم, به سوى جه نوع حكومت شيعى كرايش دارد 


579١ ص:‎ 


-١‏ لكنهاوزن در نقد انديشه هاى سياسى سيد حسين نصر معتقد است كه سنت كرايان حكومت هاى مبتنى بر نظريه سلطان را 
به اين جهت مى يذيرند» جون اين نوع حكومت را به حكومت هاى مدرن ترجيح داده و مفاسد آنها را كمتر از نوع مدرن مى 
دانند: «ظاهراً سنت كرايان جنين فهمى از تاريخ اسلام ندارند. آنها حكومت هاى مبتنى بر حاكميت سلطانها و به اصطلاح 
سنتى» حكومت هاى مبتنى بر حاكميت خلفا را مى ستايند و در عين حال همه مفاسد و فجايع اين كونه حكومت هارا به 
عنوان نقايصى كه بايد براى جلوكيرى از خطر به قدرت رسيدن برخى از انواع حكومت هاى غرب ناديده كرفته شوند؛ ناجيز 
جلوه مى دهند واين بدترين شكل سياست ارتجاعى است)» (محمد لككنهاوزن» جرا سنت كرا نيستم؟» ص 187). 

-١‏ سيد حسين نصرء اسلام سنتى در دنياى متجددءترجمه محمد صالحىء دفتر يزوهش وو نشر سهروردىء تهران؛ 1788 صص 
مصعم 


و بعضى از منتقدان بر او اشكال نمودند كه وى با وجود آنكه سنت كرا است»ء جرا نسبت به حكومت جمهورى اسلامى نككرش 
مثبت ندارد و كاه به مخالفت با آن مى يردازد»(1) در حالى كه وى حكومت سلطنتى يهلوى را در حالى كه لااقل از مبانى 


سنتى كمترى نسبت به جمهورى اسلامى برخوردار 


ص :91م 


-١‏ انسانها آن طور كه مى انديشند, زندكّى مى كنندء. و انقلاب هاى سياسى شيعه؛ ريشه در افكار انديشه هاى شيعيان دارد. 
البته انديشه و افكار اعم از افكار فلسفى است و وفادارى به انديشه هاى كلامى كه لزوما فلسفى هم نيستند» نيز نوعى انديشه 
است. به نظر مى رسد همانطور كه سيد حسين نصر مانند هانرى كربن معتقد استء عرفان تنها در تفكر و بستر شيعه امكان 
رشد داشته استء» همجنين فلسفه سياسى مبارزه با ستم و تحقق حكومتى كه جانشين و نائب ولايت امام مهدى عليه السلام 
استء ريشه در بستره و تفكر شيعه دارد و عرفان و سياست هر دو ثمره درخت الهيات شيعى است. در ميان اهل سنت هيحجكاه 
تفكرات تحول سياسى به مانند شيعه به جشم نمى خورد و انديشمندان اهل سنت مانند جوينى» غزالى و ماوردى همه بر نظريه 
سلطان عادل توافق دارند» زيرا فكر آنان مبتنى بر الهيات سنى استء مبنى بر اينكه يرونده شريعت و مذهب يس از ييامبر 
اسلام» مختومه شده است و يس از وفات يبامبر وارد عرصه جامعه دينى شده ايم. در نظام فكرى آنان مفهوم امامت وجود 
نداردء در حالى كه در شيعه سه قرن تاريخ امامت وجود داردء يعنى افرادى كه مفسران رسمى شريعت هستند و يس از ييامبر 
كه شريعت مختومه شدء تفسير معنوى و ولا-يت توسط آنان ادامه يافت» از اينرو تا كنون تمامى تحولات سياسى به يكك معنا 
مبتنى بر ولايت امامان معصوم بوده است و آنان داراى ولايت و اقتدار سياسى بوده اند. از اينرو انديشه اهل سنت و شيعه دو 
نوع نككرش را در عرصه انقلا.ب هاى سياسى يا تحولات و خيز ش هاى سياسىء بر تابيده است. و عجيب است كه ياره اى از 
سنت كرايان كه معتقدند عرفان مبتنى بر الهيات شيعى استء اين سخن را درباره فلسفه سياسى كه آن هم مبتنى بر الهيات 


شيعى استء قائل نيستند و اين تناقضى در فكر آنان است. 


نوف تأي من كنود واه كمايت اناهى بردات ,110 


قلب اسلام است. وى در اين كتاب درباره مذهب شيعه و افكار و انديشه هاى آن سخن كفته است. و در ياره اى از موارد از 
انديشه مهدويت كرايى و فرقه هاى متمايل به اين انديشه كلامى» سخن كفته است. وى همجون ديكر اسلام شناسان در جايى 


كه درباره شيعه دوازده امامى سخن مى كويد به مهدويت نيز اشاره مى كند و مى كويد: 


شيعيان دوازده امامى به سلسله اى از ائمه.... قائل اند كه به امام دوازدهم. محمد المهدى يايان مى يذيرد» درباره امام 


دوازدهم» اعتقاد 


ص:97"؟ 


-١‏ از جمله كسانى كه به انتقاد از سيد حسين نصر يرداخته و رفتار نصر در تأييد حكومت يهلوى و مخالفت با جمهورى 
اسلامى زا امرئ متناقض با مبانئى سنث كرايانه او دانسته» دكثر ساشدينا است: وى در انتقاد به دكتر نصر معتقد استث كه جطور 
حمايت از فرح يهلوى با سنت سازكار استء اما حمايت از جمهورى اسلامى اينجين نيست. وى در اين باره مى كُويد: «در 
حالى كه اككر [دكتر سيد حسين نصر] سنت كرا بود» لااقل به سنتى كه لازمه آن دفاع از اسلام اصول كراى امروز و در صحنه 
حق و باطل استء بايد توجه مى كرد و خيلى راحت اسلام حاضر در صحنه حق و باطل را مى يذيرفت. دعواى امروز د كتر 
نصر بر سر اسلام فعال و حاضر در صحنه است ... دكتر نصر ميانه خوبى با اسلام فعال امروز ندارد و از اين نظر آراء او شبيه 
غزالى است. غزالى مى كفت: شما هيج وقت حتى عليه دولت فاسد و ظالم هم شورش و انقلاب نكنيد» بلكه بيش خداوند دعا 
كنيد هدايتش كند ... دكتر سيد حسين نصر از مدرنيته مى ترسد و به همين خاطر به اسلام سنتى بر مى كردد و تصور مى 
كند آنجا مصونيتش تأمين مى شودء جون با اين اسلام مى شود با شاه بنشينيم و با شهبانو راه برويمء اما با اسلام فعال و انقلابى 
نمى شود اين كارها را كرد؛ (ر.كث: به مصاحبه كيهان فرهنكى با ساشديناء مصاحبه ييرامون اسلام و سكولاريسم, كيهان 


فرهنكّى. س 78 ش 287 مهر 1782 ص .)١19‏ 


شيعيان دوازده امامى بر اين است كه خداوند عمر دراز اسرارآميزى به او عطا كرده استء اما درغيبت به سر مى برد. ايشان 


مانند الياس كه يهوديان او را در آسمان و زنده اش مى دانند» زنده است.(١)‏ 


با توجه به اينكه سنت كرايان از جمله سيد حسين نصر به عرفان و جنبه باطنى و تاويلى اديان تعلق خاطر دارند و از شريعت و 
ظواهر دين» تفسير عرفانى ارائه مى دهند» نصر درباره مهدويت مى كويد: امام دوازدهم» مرشد ينهان همه عالم است و مى 
تواثد بر كسائى كه از حال معتوق متاسبى براق ديدانشن بركوودارند: ظاهر كرده. اوييشن از آخرالزهان: يعتق. آن كاه كه ب 
عدالتى و ظلم فراكير شود براى احياى عدالت و صلح بر روى زمين ظهور مى كند و زمينه ساز رجعت مسيح خواهد بودء واقعه 
اى كه مسلمانان و نيز مسيحيان بدان ايمانى راسخ دارند. وى با توجه به ادبيات متعارف غرب كه از مسأله منجى كرايى به 
«انتظار فرجام شناختى)70) و يا «انديشه رستاخيزى200) تعبير مى كنند» مهدويت رااين جنين تفسير مى كند و معتقد است كه 


اين واقعه فرجام شناختى اختصاص به تفكر شيعه ندارد و در باقى مذاهب و اديان نيز جنين تفكرى به جشم مى خورد: 


اين انتظار فرجام شناختى» مهدويت نام دارد و به هيج روى اختصاص به شيعه ندارد. اهل تسنن نيز جنين آموزه اى دارند با 
آينده انتظار مى كشند.(50) 


نصر به سنجش ميان اعتقاد به مهدويت در تفكر اسلامى با اعتقاد به انديشه رستاخيزى در ميان مبلغان مسيحى مى يردازد و مى 


كويد كه در نظر 


ص :797 


-١‏ سيد حسين نصر» قلب اسلام» مصطفى شهر آيينى» انتشارات حقيقت» تهران» س رةه ص ع 
؟- 0 أقاععمكاهء ١1631أ00|مأقطءوع‏ 
؟- لأ ونامطا عام لإأاهءعممم 


5'- سيك حسين نصرء قلب اسلام» مصطفى شهر آيينى» انتشارات حقيقت» تهران» س 7 ص 4 


مبلغان مسيحى اعتقاد به آمدن منجىء امرى انحصارى و تنها براى حزب و نهاد خاص مى باشدء آنها كه در اين باشككاه و 
حزب خاص باشند رستكار هستند و آنها كه خارج از اين باشكاه و كلوب باشند جهنمى و ملعون هستند در حالى كه در 
تفكر اسلامى مهدويت و آمدن مصلح آخرالزمان تنها براى يكك قوم يا مذهب خاص نيستء بلكه او براى هدايت همه عالم 


خواهد آمد: 


هر جند انديشه رستاخيزى در اسلام به جشم مى خوردء نقش آن با نقشى كه در ميان مسيحيان امروزى ايفا مى كند» متفاوت 
است. به ويزه با نقشى كه در ميان ياره اى از مبلغان تلويزيونى مسيحيت در آمريكا دارد» جرا كه آنها به تفسيرهاى بحث انكيز 
خود از كتاب مكاشفه يوحنا و ديكر منابع مسيحى كه بر يايه انحصاركرايى تمام عيار و حيرت انكيزى صورت مى كيرد 
رنكك و بويى تجارى داده اند.(1١)‏ 


از ديدكاه وى اسلام به مهدويت به عنوان يكك امر رُورناليستى و تبليغى نمى نككرد و جز ياره اى از مدعيان دروغين مهدويت 
كة بيشتر سوع استفاده كنند كان از اين بحت فسكيد: كسى .به مهدويت بدعنوان كك راهكان خاصل تحريى كه تنها براق 
هدايت يكك طيف خاصى باشدء نمى نككرد. وى در اين باره مى كويد: 

در عالم اسلام با وجود اعتقاد به ظهور مهدىء در سطح عمومى و به ويزه در تلويزيون كمتراز آن سخن مى رود و تأكيد 
جندائى نسيث نه تأسيسن باشكاهى الخضارى () تست كه تنها اعضاق آن تجات ختواهين يافت و جملكى اسان هاق غير عضو 
آنء ملعون و جهنمى خواهند بود.200 

مدعيان دروغين مهدويت 

از جمله مباحثى كه مورد توجه نصر در كتاب قلب اسلام قرار كرفته است» ادعاى مدعيان دروغين مهدويت و انككيزه هاى 


ساس انق فكر دن 


ص :ع وس 


4 سيد حسين نصر» قلب اسلام» مصطفى شهر آيينى» انتشارات حقيقت» تهران» سس رةه ص‎ -١ 
؟- طناأء ع/اأكنااعلاء حزم‎ 


؟1- سيك حسين نصرء قلب اسلام» مصطفى شهر آيينى» انتشارات حقيقت» تهران» س 7 ص 4 


نزد آنان است. وى معتقد استء موج مهدويت خواهى و ادعاى مهدويت در آغاز قرن نوزدهم» عكس العملى در برابر قدرت 
هاى استعمارى ياره اى از دول بوده است كه بر سرزمين هاى اسلامى حنكك انداخته بودند. وى بر خلاف بسيارى از شرق 
شناسان قرن نوزدهم كه از ريشه و بنياد» اعتقاد به مهدويت را با جريان هاى سياسى دوران هاى متفاوت تحليل مى نمودند, از 
دوه عسي تاريشى ا والداقي ‏ علو ميرك نو وجو اند ميدورية اكير نا علق مونض تنا ل عاك قل كه ذا 
دليل بر اصل تحقق اين مبحث بداند و با توجه به اينكه خود شيعه اى معتقد استء در اين باره تفسيرى مناسب و به دور از 


روحيه تاريخى نكّرى دارد: 


در آغاز سده نوزدهم كه قدرت هاى استعمارى بر جهان اسلام جيركى يافته بودند» يكى از واكنش ها در برابر سلطه آن هاء 
موجى از مهدويت بود كه بسيارى از سرزمين هاى اسلامى را فرا كرفت. در برخى نواحىء اين موج موجب ظهور افرادى به نام 


نصر در ادامه تحليل از مدعيان دروغين مهدويتء ادعاى بعضى از اين مدعيان همجون مهدى سودانى در سودان و عثمان دان 
فاديو در آفريقاى غربى راء زمينه ساز بيدايش فرقه هاى جديد نمى داندء اما تفكر بعضى از مدعيان را موجب بيدايش ياره اى 


دن يتجاب باكستان) بادا مى كتذ كدااولن يفينه شيع و ذوفن بشينه سن دازف وى دزيارة بابا فى كويل؛ 


در نخستين دهه هاى سده نوزدهم, از زمينه نهضت شيخىء نهضت بابى سر برآورد؛ نهضتى كه بنيانكذار آن» سيد محمد باب» 


خود را بابى 


ص :5960 


.٠١7 سيد حسين نصرء قلب اسلام» مصطفى شهر آيينى» انتشارات حقيقت» تهران» س 217817 ص‎ -١ 


(دروازه اى) به سوى مهدى وانمود مى كرد. يكى از شاكردان بابء به نام بهاءالله يا را ازاين هم فراترنهاد و خود را نه تنها 
مهدىء بلكه ييامبرى جديد و بنيانكذار باببت [بهائيت] معرفى كرد كه امروزه نيز در غرب يبروانى دارد. ولى اين نهضت را با 
وجود آنكه خاستكاهى شيعى دارد» نمى توان فرقه اى اسلامى ناميد» بلكه آن نهضت دينى نوكرايى است كه مى خواهد خود 
را به ياره اى از اصول نبوى و جامع اسلام بيوند زندء اما برداشت آنان ازاين اصولء متفاوت از برداشت مسلمانان از 
آنهاست.(0) 


وى فرقه بهائيت را نهضت دينى نوكرايى مى داند كه مى خواهد خود را وفادار به ياره اى از اصول نبوى و جامع اسلام وانمود 
كندء در حالى كه برداشت آنها از دين با برداشت رايج و متداول شيعه تفاوت دارد, از اينرو آن را فرقه اى اسلامى نمى 
داند.(؟) 


نصر در سنجش ميان فرقه بهائيت با فرقه غلام احمد [قاديانيه]» معتقد است كه به جهت آنكه بهائيت خود را از اسلام كنار 
كشيدء از ايئرو نمى توان آنها را مسلمان خواند: ١‏ به هر حال جايكاه احمديه نسبت به اسلام بسيار متفاوت از جايكاه بهائيت 


طورى كه او اين جنبه خرد ستيزى را عامل ييدايش جريان بابيه مى داند» همانطور كه جريان وهابيت از دل تفكر حنبلى ها 


بيرون آمد و آنها هم از مخالفان شديد 
ص :92 
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كلا-م و عقل كرايى كرديدند. از سخنان نصر احساس مى شود كه وى خرد ستيزى را عامل و زمينه ساز جريانات انحرافى 


مبتنى بر باطن كُرايى و احساس كرايى دينى مى داند. 


وى درباره نككرش شيعه به مسأله خلافت در عصر غيبت امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف معتقد استء شيعه خلافت را 
در مقام نهادى سياسى نيذيرفت, اما به عنوان يديده اى سياسى كه كمترين آسيب را در دوره غيبت امام مهدى عجل الله تعالى 


فرجه الشريف داردء مورد توجه قرار داده است: 


تشيع خلااغت را در مقام نهادى سياسى نيذيرفت» ولى سلطنت يا يادشاهى را جون شكلى از حكومت كه در دوران غيبت 
حضرت مهدىء كمترين نقص را دارد» يذيرفت. اين ديدكاه حتى در آثار اوليه آيت الله خمينى نيز تا ييش از آنكه به نفع 
مفهوم جديد ١حكومت‏ ولايت فقيه) با نهاد يادشاهى به مخالفت برخيزد» به جشم مى خورد.(١)‏ 


آخرين مطلب نصر در كتاب قلب اسلام بيرامون مهدويتء معاد شناسى است. وى معتقد است مسلمانان» معادشناسى را به دو 
معنا به كار مى برند» يككى در مرتبه فردى و ديكرى در مرتبه فلسفه تاريخ و تاريخ بشريت است. مسلمانان نيز در فلسفه تاريخ 
معتقد به ايجاد يكك جامعه ايده آل و ير از عدل و داد مى باشند كه به وسيله امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف تحقق 
مى يابد. وى تحقق اين جامعه را مبتنى بر مداخله الهى در زندكى بشرى مى داند و مى كويد: «مسلمانان نيز همجون مسيحيان 
برآنند كه تاريخ بشر را يايانى است كه مشخصه اش مداخله الهى در نظام دنيوى استء يعنى ظهور مهدى عجل الله تعالى فرجه 
الشريف و حكومت او و به دنبالش رجعت مسيح - و نه ييامبر اسلام > در اورشليم» ويرانى دنياء رستاخيزء و داورى نهايى در 
بيشكاه خداوند :40 


ودرادامه همين مبحث به نقش و حضور شخصيت 


ص :/91؟ 
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حضرت عيسى عليه السلام در تفكر معاد شناسى مسلمانان اشاره مى كندء مبنى بر اينكه مسلمانان در مبحث مهدويت معتقد به 
بازكشت عيسى عليه السلام در عصر ظهور حضرت مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف هستند: «كمتر غربى است كه بداند 
نقش حضرت مسيح عليه السلام در معادشناسى اسلامى تا جه اندازه محورى است,ء همجنانكه او در برداشت مسيحيان از روز 


رستاخيز جنين نقشى را داراست.(2)0 


سيد حسين نصر در كتاب قلب اسلام بهتر از تمامى اسلام شناسان غربى كه درباره اسلام و فرقه هاى مذاهب اسلامى سخن 
كفته اندء توانسته اسث درباره افكار و اعتقادات مسلمانان سخن بكويد و با توجه به اينكه وى مسلمان شيعى و يرورش يافته 
فرهنكك اسلامى است و با منابع درجه اول مسلمانان و زبان اصلى اين آثار مانوس بوده؛ است در كتاب مذكور بهتر از افرادى 
جون آنه مارى شيمل» هميلتون كيب و ديكر اسلام شناسان به تفسير اعتقادات مسلمانان مى يردازد و بى ترديد كتاب ايشان در 
تطبيق با آثارى جون ١‏ درآمدى بر اسلام» شيمل و يا ١‏ اسلام بررسى تاريخى» هميلتون كيبء از جايكاه ممتاز و غناى بيشترى 


برخوردار اسة: 
مدرنيته و مهدويت كرايى از منظر سنت كرايى 


يرسش از هدف تاريخ» حركت و مكانيسم آن. مسير و منازل برجسته حركت تاريخ و آينده جوامع از جدى ترين يرسش هاى 
جامعه شناسان و فيلسوفان تاريخ است. در تاريخ فلسفه؛ بسيارى از انديشمندان و متفكران در صدد بوده اند تا به يرسش هاى 
بنيادين فلسفه تاريخ ياسخ داده و نككرش خود را نسبت به اين يرسش ها بيان كنند. در اين راستا ياره اى از انديشمندان؛ معتقد 
به حركت دورى يا حلزونى تاريخ وعده اى ديكر به حركت خطى معتقد بوده اند» يا عده اى نكاه بدبينانه به آينده تاريخ 


داشته وعده اى 


ص :59/8 
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ددكر ثيز همبخون اديان: نكاه مفبت انديشاته به آينده افكنده اثل. 


از جمله عوامل مهم كه موجب شله تا در جند دهه كذشته ياسخ به يرسش هاى اساسى فلسفه تاريخ از اهميت دو جندان 
برخوردار شود» تحولا-تى است كه در عرصه نظريه يردازى هاى جهانى ييرامون وضعيت آينده جهان يا آينده يزوهى يديد 
آمده استء كه از مهمترين عوامل زمينه ساز اين توجه به آينده و بازنكرى نسبت به تئورى هاى معرفتى و شناختى» شكست 
علم كروى و خردكرايى افراطى» نقد رويكرد بوزيتيويستى به معرفت و شكست كمونيسم است. 


شيوه معرفتى مدرنيته 


همانطور كه اشاره شدء به تعبير بعضى از انديشمندان منتقد مدرنيته» در دوره رنسانس يس از كشف منبع معرفتى جديدى 
همجون روش علمىء انديشمندان رنسانس نه تنها با روش شناسى علوم و خرد كرايى» عالم و جهان انسان هارا كسترش 


ندادند» بلكه عالم هستى را محدود به دنياى مادى نمودند. 


همجنين از طرف ديكّر نقد جنبه هاى معرفتى و كاركردى مدرنيته توسط انديشمندان يسا مدرن موجب اهميت دادن به تكثر 
انديشه هاء مخالفت با هركونه جهان ببنى يا روايت كلان» ايدئولوزى كريزى» يكسان كريزى» اهميت دادن به خرده فرهنكك 
هاء نسبيت كرايى و يوج كرايى و س ركشتكى معرفتى كرديد به طورى كه مى توان دو ويزكى مهم عصر يسامدرن» يعنى 
نسبيت كرايى معرفتى و يوج كرايى يا بى معنايى را از جمله عوامل مهمى دانست كه در كنار فروياشى كمونيسم موجب شده 
تا امروزه به فلسفه تاريخ و وضعيت آينده جهانء توجه خاصى شود. بسيارى از انديشمندان معتقدندء اين دو ويزكى كه 
محصول دنياى يست مدرن استء دوره اى كه از سال 141١‏ توسط افرادى همجون ليوتار مطرح كرديده استء خود بيانكر اين 


است كه على رغم اينكه يست مدرنيسم به نقد 


ص :44م 


مدرنيته يرداخته استء اما نتوانسته در برابر دنياى متجددء جايكزين مناسبى قرار دهد و تنها از جنبه سلبى توانسته به تخريب و 
نفى مفاهيم مدرنيته بيردازد از اينرو از جنبه ايجابى مفاهيمى همجون نسبيت انديشى و يوج كرايى نه تنها بيانكر رشد بشرى 
نيستء بلكه حاكى از بحران معرفتى و نوعى سركشتككى و نمادى ازاين مفهوم است كه انسان ها در يايانه قرن بيستم در 
حيرت و ترديد به سر مى برند واين خلا معرفتى خود نشان از نيازى شديد به نظريه يردازى در عرصه آينده حركت جهان را 
كواهى مى دهد و در اين عرصه علاوه بر اينكه جامعه شناسان و فيلسوفان تاريخ به هماوردى فراخوانده شده اند بلكه اديان 


هم در اين عرصه مجالى يافته اند تا متاع معرفتى خويش را عرضه كنند. 


امزوزة يناره اي از اتديشمتدان معتقدنده وجود وي كن عاق معرفتى در انديقه بسث هدوق ها بور كتريخ مولفه اى اسسبت كه 
موجب كشت تا جريان بنياد كرايى و سلفى كرى جه در انديشه غربيان توسط يروتستان هاى بنياد كرا (اوانجليست ها)(1) و جه 
در سرزمين هاى اسلامى توسط بعضى از جريانهاى سلفى همجون وهابيت شكل بككيرد. به جهت عناصر مهم عصر يست مدرن 
كه از جمله مخالفت با هركونه روايت كلا-ن مى باشد و به نوعى مشروعيت بخشى به خرده روايت هاء همجون نككره ها و 
انديشه هاى كوناكون بشرى استء موجب كشت تا كشف حقيقت و حقانيت تفكر به شدت دشوار كردد؛ به طورى كه 
امروزه توده انسانها در كشف روايت حق و درست با مشكل مواجه شده اند و به والهى و سركشتكى رسيده اند و در نتيجه 


ترجيح مى دهند تا نسبت به تفكر و ايده اى خاصء اعتقاد و تعصب نورزند و دلدادكى ايدئولوزيكك نداشته باشند. 
در واقع در سده هاى اخير جريانهاى فكرى اى همجون تلائم ميان علم و دين» بنيادكرايى» سنت 
ص:١66‏ 


-١‏ لاقع أاعومة/ع 


كرايى» معنويت فرادينى» اخلا-ق فرادينى» ياره اى از كرايشات عرفانى» اصلاح كرايى دينى» ادعاى بر مهدويت كرايى 
تفسير جهان كنونى تلقى مى كردد. از اينرو انديشمندان و عالمان دينى مى توانند با تكيه بر آموزه هاى دينى در اين عرصه به 


نظريه يردازى يرداخته و نكّرش خود را در عرصه حركت تاريخ و آينده يزوهى بيان كنند. 
نكره هاى مهم فلسفه تاريخ از منظر انديشمندان مدرنيته 


بايد خاطر نشان نمود كه در عرصه فلسفه تاريخ بسيارى از انديشمندان» بر اساس سه الككوى معروف آن. يعنى حركت دورى. 
حلزونى و خطىء اظهار نظر نموده اند و در يكك تقسيم بندى كلان مجموعه نظرات آن دسته از انديشمندان را كه معتقد به 
حركت خطى تاريخ هستندء به نظرات خوش بينانه به آينده و نظرات بدبينانه تقسيم كرده اند. ياره اى از آنان معتقدند كه 
حركت تاريخ به سوى قهقرى و يسرفت(1) است و عده اى نيز معتقدند كه حركت خطى تاريخ به سوى ييشرفت(7)و آينده 
اقب ووشن و درعشاق امت كددواايق رواسا مى ثرانة يتكرش الديشدداتن شمعوة مكل تزرة ىمار كين و قافن اشارة 
نمود كه نككرش اديان هم در كنار اين آراء قرار دارد. به عنوان مثال هككل از جمله فيلسوفانى است كه با تكيه بر حركت خطىء 
معتقد به جبر تاريخ يا دترمينيسم(1) تاريخى استء كه بر طبق اين ايده» جوامع و تمدن ها بدون آنكه تأثيريذير از اراده انسانها 
باشند» در حال حركت هستند و اراده 


6*0 ١:ص‎ 
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انسانها تابع حركت جبرى تاريخ است؛ به طورى كه وى تاريخ را كشتاركاه اراده انسانها مى داند و معتقد است در هر دوره 
اى تمدنى بر ديككر فرهنكك ها غلبه يبدا مى كند و فائق مى شود؛ به كونه اى كه با جيركى يكك تمدنء بر همه جوامع و ديكر 
تمدنهاى فرودست لازم است تا از آن تمدن برتر تبعيت شود. وى به ترتيب نخست تمدن يونانى» سيس تمدن اميراطورى ايران 
واشكوى تدا لوس اندر اليناف جا رون تحدنياق كا تمش بل اده بلاطو واف كف ]دن اشن وف فكي دا كد 
نازيستى هيتلر و سيس بر تفكر ماركسيسم اثركذار بوده است. 


ستككدل ترين خدايان است كه ارابه بيروزى خود رااز روى اجساد مرد كان و طاغيان به ييش مى راند. 


از جمله انديشمندان علوم اجتماعى كه نسبت به آينده بدبين است و با هركونه جامعه آرمانى و ايده آل مخالف استء كارل 
بوير است. وى مى كويد كه خوش بينى من به حال استء نه به آينده و معتقد است كه معلوم نيست ما در آينده ييشرفت 
داشته باشيم» بلكه ممكن استء يبشرفت داشته باشيم و يا ممكن است يبشرفت هم نداشته باشيم؛ از اينرو وى يبشرفت را يكك 
امر محتمل مى داند كه ممكن است در آينده تحقق نداشته باشد. وى با توجه به اينكه با هركونه جامعه نهايى و ايده ال 
مخالف استء از اينرو با نظريه افرادى همجون فوكوياما كه جامعه ليبرال را يايان حركت تاريخ و جوامع مى داند» شديداً 
مخالفت مى ورزد وسخن او رابه سخره مى كيرد. به همين جهت مى توان يوير رااز جمله انديشمندانى دانست كه انديشه 
هاى او با توجه به همين مبناى فكرى علاوه بر تضاد با نككرش 


ص:507 


امثال فوكوياماء با هر كونه تفكر منجى كرايانه» مهدوىء مدينه فاضله و هر كونه نككاه مثبت انديشانه به آينده در تقابل 
است.(1١)‏ از ايئرو ايده وى بر خلاف افكار بعضى از انديشمندان همجون توين بىء به هيج وجه با انديشه حكومت ايده آل 


اديان سا ز كار نيست. 


همجنين اشبينكلر از جمله فيلسوفان تاريخ است كه معتقد به نظريه فقدان نظم در تاريخ است و بر اين باور است كه فرهنكك ها 
به طور تصادفى و بدون ارتباط با يكديكر رشد مى كنند, اما همين كه شروع به تكامل كردندء نمايانكر طرح و الكوى مشابه 
مى شوند. وى كه از جمله بدبين ترين انديشمندان در عرصه فلسفه تاريخ استء معتقد استء. سرنوشت تمدنهاء سرنوشت 
كياهان است كه مى رويند و يؤمرده مى شوند و هيجكس و هيج ملتى داراى آن دم مسيحايى نيست كه در كالبد تمدنى مرده 
حياتى نو بدمد و آن را دوباره بريا سازد.(؟) هم جنين ويكو از جمله نظريه يردازانى است كه معتقد به تكامل و يبيشرفت 


ادوارى با تكامل خطى به صورت توأمان است و معتقد است كه اين امر نوعى سير ارتقائى ماربيج را يديد مى آورد.(90) 


از جمله فيلسوفان خوش بين نسبت به آينده تاريخ كه نككرش او در ميان جامعه شناسان بسيار نزديكك به نككرش اديان استء 
توين بى است. وى خود را فيلسوف تاريخ نمى نامد و به ادعاى خود به تعميم تجربى بسنده مى كندء اما نهايتاً وقتى به نهايت 


ص :507 


-١‏ ر. كك به :كارل يوير» جامعه باز و دشمنانشء ترجمه عزت الله فولاوند؛ انتشارات خوارزمىء تهران» س 21788 ج ١و‏ ؟؛ 
كارل يوير» درس اين قرنء على ياياء طرح نوء تهران» س 1717/4 صص 58- .٠١‏ 

"- يل ادواردزء فلسفه تاريخ ترجمه بهزاد سالكى, يذوهشكاه علوم انسانى و مطالعات فرهنككّىء تهران 8/ا١,‏ ص 57. 

*- يل ادواردزء فلسفه تاريخ ترجمه بهزاد سالكى» يذوهشكاه علوم انسانى و مطالعات فرهنكّى», تهران ١/0‏ ص 77. 


و مقدس مى دهد و به طريق علمىء دولتى كليسايى را بر همه عالم در آينده يى دور حاكم بر جامعه تصور مى كند. وى 
معتقد است كه تمدن هاى اوليه هيجكاه در محيط هاى مساعد طبيعى يا نككرفته اند» بلكه در زمينه هايى خشن و تهديد كننده و 
خطرخيز زاده شده اند. از ديد كاه وى مذاهب بزركك همواره در دوران افول و انهدام تمدن هاى بزركك ظهور مى كرده اند و 
تاريخ مجموعا نيز رو به جهتى دارد كه نهايتا مذاهب بزركك موجود به هم ببيوندند و يكك دولت روحانى بزركك بر جهان 


سيطره يابد. 


توين بى مجموعاً سى و جند تمدن بر مى شمارد كه بيست و جند مورد آن مشمول طرح مى كردد و معتقد است در زمان ما 
ينج تمدن وجود دارد كه جهار مورد آنها فرو ريخته و مرده اند و فقط تمدن مسيحيت اروياى غربى را دين زنده مى داند. وى 
جهار تمدن مسيحيت ارتدو كس اروياى شرقىء جنوبى و روسيه. اسلام» خاور دور و هندوستان را مرده مى داند و به وجود 
آمدن هر تمدن وعبور از هر جامعه به جامعه ديكر را داراى سه نشانه مهم مى داند: نخست به وجود آمدن دولتى 


بزركك؛!(1) دوم به وجود آمدن دينى بزركك(1) و سوم هجوم مهاجمين.20) و( 


لازم به ذكر است كه در ادبيات دينى و مفاهيم دين يزوهى طرح مباحثى همجون رستكارى(2): منجى كرايى.(2) هزاره 
كرايى»(/1) مهدويت»(8) بازككشت مسيح.(9) فرجام شئاسى 1١3:‏ و امثال آن بيانكر نكاه 


5١8: ص‎ 


-١‏ 5681 اأت5اع/اأملا 

؟- لاع لاط أ53اع/ املا 

ع عومعاا قطن 

- يل ادواردزء فلسفه تاريخ ترجمه بهزاد سالكى, يذوهشكاه علوم انسانى و مطالعات فرهنكّى» تهران ١/0‏ ص 77. 
ه- 5311/3101 

ع- لإ00ا0مع]501 

/ا- للكاط 13 تمع | ألا 

8- لمللكاعط قلا 

4- لاكأطط13وده1/ 

-٠‏ لإ©503]0|10ط. 


مثبت انديشانه اديان به آينده جهان است؛ به طورى كه مى توان نكرش اديان راجزء آن دسته از نظرات دانست كه نسبت به 
آينده نككرشى اميد بخشء مثبت و رضايت مند دارند. اديان با تكيه بر آموزه هاى دينى كه در متون مقدس و ييشكويى هاى 
بيامبران و قديسان دينى» به جشم مى خورهد؛ به اين نككرش تاكيد مى ورزند كه سرانجام با ظهور يكك مصلح و شخصيت 
آسمانى» وضعيت زندكى انسانها و جوامع به سرانجامى نيكو خواهد رسيد و شكست بسيارى از نظريه ها و جنبش هايى كه 
فكر مى كردند. صلحء همزيستى» عدالت» آرامش. و ديكر مفاهيمى انسانى و اجتماعى را براى توده مردم به ارمغان مى 
آورند» كوياى اين است كه سرانجام انسانى سليم النفس و وارسته بايد با تكيه بر تعاليم وحيانى به تشكيل حكومتى جهانى و 
عادلانه بيردازد. 


نسبت مهدويت با بنيادكرايى و تجددكرايبى 


دكتر نصر در بررسى جريانات فكرى معاصر دنياى اسلام در مقاله نهم از كتاب نياز به علم مقدس بيان مى دارد كه در يكك و 
نيم سده كذشته» دو رويكرد فكرى در جهان اسلام بيش از همه طنين انداز بوده استء يكى نداى اصلاح كرايى دينى بنيادكرا 
و ديكرى جريان تجددكرايى است كه البته در مصاحبه خود با مجله 801017031165 801055 0106/ا جريان سوم مهدى 


كرايى را هم به آن تقسيم بندى مى افزايد. وى درباره بنياد كرايى و تجدد كرايى مى كويد: 


در طول يكك و نيم سده ككذشته؛ دو ندا ازعالم اسلامى بيشتر از همه طنين انداز بوده ودر غرب راحت تر به كوش مى رسيده 
است. يكى نداى به اصطلاح اصلاحكرايان دينى بنيادكرا و ديكرى نداى تجدد كرايان. اولى شامل مكاتبى نظير مكتب وهابيت 
و مكتب سلفى است كه رو در 


5١06: ص‎ 


روى غرب ايستاده واز سرشت واجب الحرمه شريعت الهى به دفاع يرداخته اند و به دنبال بريا ساختن دوباره جامعه اى هستند 
كه در آن اين شريعت به تمام و كمال رواج يابد.... دومين نداء نداى تجددخواهان است كه از اوايل سده نوزدهم دفاع قرص 
و محكمى از علم وفن آورى بروز داده اند.0١)‏ 


همجنين وى در مصاحبه با "واندا رومر تيلور" سردبير مجله مذكور درباره جريانات معاصر و راه حل هاى مسلمانان در 
رويارويى با دنياى جديد و جهان غرب مى كويد: مسلمانان در برابر بحران به وجود آمده براى مسلمانان و عقب ماندكى آنان 


نسبت به غربء به سوى سه تحليل و نظريه كرايش يبدا نموده اند: 
١.اين‏ شكست بز ركك. نشانه آخر دنيا و ظهور مهدى يا منجى است؛ 


؟ سلماتات أن ككوثة كه بايد اذ «ستورات اسلامن بيروى نكردند و در ياسخ به بحران معنوى» دينى و سياسى موجود درجهان 


اسلام نيز بايد به تبعيت از وجه اصيل دين بركردند و خواستار اجراى شريعت اسلام باشند؛ 

“. ييام اسلام بايد با جهان مدرن منطبق كشته تا بر برترى و تفوّق غربء غالب آيد. 

نصر معتقد است كه اين سه تحليل و تفسير نسبت به بيشينه سرزمين هاى اسلامى به تحقق سه جريان فكرى انجاميد: 
.١‏ مهدى كرايى يا حركت هاى عيسى باورى؛ 

؟. اصالت كرايى يا بنياد كرايى همجون وهاببت در عربستان سعودى؛ 

. جريانهاى مدرن و تجدد خواهى مثل تركان جوان و يا ليبراليسم عربى. 


اين افكار و انديشه ها يكك بار در قرن نوزدهم و اوايل قرن بيستم ويكك بار يس از جنكك جهانى دوم مورد توجه قرار كرفت 


كه در مورد دوم اين 


ص :502 


-١‏ نياز به علم مقدس» صص رف حي رةه 


انديشه ها به جريانهايى همجون مهدى كرايى» تجدد كرايى و بنياد كرايى منجر كرديد.(١)‏ 


متاسفانه امروزه اصطلاح بنياد كرايى توسط شرقى ها هم استعمال مى شود؛ اصطلاحى كه نخستين بار توسط غربيان درباره 
بنياد كرابى مسيحى و يس از آن براى هر جنبش اسلامى نيز _ كه بازكشت به شريعت اسلامى و مخالفت با غرب را مطرح مى 
نمايند _ به كار رفت. امروزه لفظ بنياد كرايى اسلامى(؟) نيز كه معنايى مذموم و منفى دارد و نوعى برجسب توهين آميز تلقى 
مى كرددء جاى خود را در ادبيات سياسى باز نموده استء به طورى كه سنت كرايان هم اين اصطلاح را به كار مى برند و مى 


دكتر نصر بنياد كرايى را بى آمد مدرنيسم و نوعى عكس العمل در برابر افراط كرايى آن مى داند. و در اين باره مى كويد: 


بسيارى از نهضت هاى موجود در جهان اسلام يا خواهان تجدد هستند» يا با تجدد مقابله مى كنند. اين دسته دوم را 
بنياد كرايى تعريف كرده اند. بنياد كرايى نيز خود آن روى سكه مدرنيسم است. ما در دوره سلجوقى يا صفوى بنياد كرايى 
نداشتيم. اين يديده بنياد كرايى عكس العملى در برابر تجدد و مدرنيسم است و نكته قابل توجه اينكه هر دوى اينها در خيلى 
جيزها با يكديكر شريكك هستند. نكته اول اينكه هيج نقدى بر فناورى و علم جديد وارد نمى كنند. فناورى و علم جديد را مى 
بلعندء همانطور كه نهنكك در دريا آب را مى بلعد. نكته ديكر اينكه هر دو كاملا به هنر اسلامى و تمدن سنتى اسلامى بى 


ص :/5017 


.1787 مصاحبه واندا رومر تيلور با دكتر سيد حسين نصرء ترجمه فاضل لاريجانى» خب ركزارى مهرء ؟7 مهر‎ -١ 
. 3أطع 0 3ل انا" عام اقا5]‎ |5132 


اكر نيروى تصوف حفظ شود. مى تواند در برقرارى تعادل در جهان اسلام بسيار تاثيركذار باشد.(١)‏ 


وين معنقد است كه شتت كرابان معتقد به تفسير عدكمن وعرفائى اق شريعت هسششل .و مائتد بنياد كرايان نكاه قشرى و سطحى 
به متون دينى ندارندء از اينرو با وجود آنكه سنت كرايان و بنياد كرايان هر دو وفادار به متون مقدس اسلامى همجون قرآن و 
حديث هستند؛ اما سنت كرايانى همجون نصر بنياد كرايان را متهم مى كنند كه تفسير آنان از قرآن و حديثء استفاده اى 


ايدئولوزيكك و ابزارى است و آيات و روايات را در جهت اميال» مقاصد و اغراض سياسى خود تفسير مى كنند: 


سنت هميشه بر اهميت تفاسير حكمى و ستتى ديرياى تأويل قرآن در فهم معناى آيات اين متن مقدس تأكيد دارد» در حالى 
كه بسيارى از جنبش هاى بنياد كرا به ساد كى آيه اى را از متن قرآن بيرون مى كشند و اغلب با برداشت معنايى از آن آيه كه 
ساكل سنت تفسير قرآن بيكانه است؛ معنابى مطابق با اهتداق واغراض شان به آن آبه إشرات فى كتند. ذر مورد شريعت: 
سنت بر خلا-ف بيش تر بنياد كرايان كنونى همواره برايمان» تعلق خاطر درونى نسبت به احكام شرعى و حال و هواى سنتى 
قضاوتث سهل كيراته» كاير كاستق هاو تقائضن جامعة ى انسائى مبتنق است» تأكييد ذاوةة ئة. صرف اعمال فشان بيروثى كه 


اساسش بر ترس از قدرتى انسانى غير از خدا استوار است.(2)72 


بأوه اي ال مدان سحت كرايان غتقدئد كه اخعلاق مباث سنت كراياث وياد كرايان "كسر اق آن اسث كدسنتث كرايان مدعى 


مستعد اق معتقدلد بثبا د كرايان نين هالت سلث كراياق برغلقه باط بو تقسير دووثق ان مقون دينى تأكيد فى ووزلد: 
ص :5:08 


.1١8 دى 52 ش #6 س دومء ص‎ 7١ مجله شهروند» مصاحبه با سيدحسين نصرء‎ -١ 


”- سيد حسين نصر» اسلام سنتى در دنياى متجددء صص /7"2-77. 


در مورد تفسير قرآن و احاديث بايد كفت علماى حقيقى به تفسير سنت توجه مى كنندء اعم از آنكه بنياد كرا يا سنت كرا 
باشند. البته كسانى كه به نوشتن آثار عامه يسند مى يردازندء» بيشتر راغبند كه به متون به نحوى و غير دقيق بيردازند» اما نمى 
توان اي آمر وا وض همير سنثك كراياة وساي ثباد كزايآن «السث دو موود شريعك نز بنياد كرابان شماتقد سنت كرابان ير علقه 
باطنى و درونى تأكيد مى كنند و نككرش آنها نسبت به اجراى شريعت نيز به طور يكسان نبوده استء بلكه برخى از آنها همانند 
برقي از سنت كرايان تكرش سيخت كيراته داشته اتد. اق سوى دركر برنضي :اق بثياد كزاياك نيز بوده اتد كه همون برض اذ 
سدك كرايان كه مايه افتحان و ساعات سنث من باشنده تكرشى شهل كيراته فسبث به.اجراى شريعت داشعه ائد.3 4 


البته قابل توجه است كه ياره اى از تحليل هاى سه كانه نصر نيز ممكن است با يكديكر جمع شود و جه بسا فرد يا جريانى» هم 
معتقد به اين باشد كه ما به دوره آخرالزمان رسيده ايم و هم در عين حال معتقد باشد كه بايد به اصول و سنن نبوى و اسلامى 


همجنين نصر درباره تحليل نخست معتقد است كه آن موجب جنبش هاى مبتنى بر مهدى باورى و عيسى باورى شده است كه 
بايد كفت لزوماً تحليل نخست موجب اين كرايش نشده استء بلكه تجربه هاى تاريخى بيانكر اين است كه كاه بعضى از آنان 
كه ادعاى مهدويت كرده اند و به جنبش ها و خيزش هاى سياسى يناه برده اندء صرفاً از اين مسأله مذهبى به نفع خويش و در 
مسير تثبيت موقعيت خويش استفاده نموده اند و مهدويت و منجى كرايى ابزارى در دست آنان بوده تا خود را در نككاه توده 
مردم مشروع و داراى حقانيت جلوه دهند و از اين راه توانسته اند» طرفداران زيادى را به خود جلب كنند. بنا بر اين بايد كفت 
كه شايد 


ص:5094 


-١‏ محمد لككنهاوزن؛ جرا سنت كرا نيستم» ترجمه منصور نصيرى» خرد جاويدان (مجموعه مقالاءت همايش نقد تجدد از 
ديد كاه سنت كرايان معاصر)ءص 509. 


مهدى باورى از منظر توده مردم؛ راه حل مناسبى براى تحليل نخست بوده باشد و توده مردم در ايمان خود به انسانهاى مدعى 
مهدويت يا نيابت» خلوص نيت نشان داده اند و به آنها كرويده اندء اما اين امر درباره رهبران و سردمداران جنبش هاى 
مهدوى صدق نمى كند و مهدى باورى تنها مسأله مورد اعتقاد آنان نبوده استء به طورى كه در بسيارى از موارد آنان به 
كذب وعدم حقانيت خود اطمينان داشته اند» اما جون مى دانستند كه در فرهنكك و ادبيات دينى و در جوامع روايى به آمدن 
مصلح براى اصلاح عمومى وعده داده شده استء از اينرو از اين مفهوم دينى براى رسيدن به مقاصد خود بهره كرفته اند. 
بنابراين هميشه اينطور نبوده است كه مهدى كرايى يا حركت هاى عيسى باورىء به جهت اين اعتقاد باشد كه مدعيان جريانات 
مهدوىء اعتقاد به آخرالزمان داشته اند و يا اينكه در عصر جديد شكست و انفعال مسلمانان در برابر غرب را نتيجه آن بدانيم» 


بلكه جه بسا اغراض سياسى و مطامع دنيوى از اصلى ترين زمينه هاى جريانات و فعاليت هاى مهدويت خواهى بوده باشد. 


لازم به ذكر است كه منظور نصر از مهدويت كرايى به معناى مخالفت با بحث مهدويت در تفكر اسلامى نيستء بلكه منظور 
او استفاده ابزارى از مهدويت به عنوان وسيله اى جهت رسيدن به قدرت سياسى و يا ايجاد خيزش و تحركك سياسى است. در 
واقع آنان كه مهدويت را با نكاهى افراطى و به جهت مشروعيت بخشى به فعاليت هاى سياسى و قدرت جويى خود مى نكرند» 
آن را به عنوان ابزارى ايدئولوزيك و حزبى مى نككرند كه در مسير مطامع آنان مورد استفاده قرار مى كيرد. نكاهى به تاريخ 
جريانات سياسى و فعاليت هايى كه تحت عنوان مهدويت و با عنوان مدعيان مهدويت صورت يذيرفته استء از عصر كيسانيه تا 


كنون» خود بيانكر مفهوم مهدويت كرايى و استفاده ابزارى از آن در طول تاريخ است و تفاوت مهدويت كرايى را با اصل 


5٠١ ص:‎ 


بيشرفت از ديدكاه سنت كرايان و دنياى متجدد 


از جمله يرسش هاى اساسى در فلسفه تاريخ اين است كه آيا جوامع در كذر زمان به سوى بيشرفت كام بر مى دارند يا اينكه 
جر كشاة دارافق سرفت اسيث كن ايض راسعا اندسشهدان يعقاوت تكركن عاق متفاوق .را ازاثه واذه اثد. سيد تصعين تر در 
كتاب نياز به علم مقدس در فصل دهم اين بحث را مطرح نموده است و از زاويه فلسفه سنتى وهم جنين دنياى متجدد به 
بررسى آن مى يردازد. وى معتقد است در عصر يس از رنسانسء معناى يبشرفت به مفهوم يبشرفت و رشد مادى و زمينى تنزل 
نمود و انسان يس از رنسانس» جون سيطره بر طبيعت در محور كوشش او قرار كرفت و بزركترين آرمانش تلقى شدء از اينرو 
تفسيرى كه از يبشرفت ارائه مى دهد؛ متناسب با جهان بينى اوء قرائتى صرفاً مادى است و اين امر بر اثر فقدان علم مقدس در 
دنياى جديد تحقق يافته استء به طورى كه بر خلااف سنت هاى كذشته كه متاثر از اديان آسمانى بوده اندء تنها در دوره 


خدرد ست كل الببان ببشرقه قوذ را ال رمكدن تحول فادى هن بينذ: 


مفهومى كه تقريباً به مدت دو سده به عنون عقيده اى جزمى در دينى دروغين» مورد يرستش واقع شد.(١)‏ 


همين توهم يبشرفت موجب شده است كه انسان عصر جديد به زياده خواهى و سيطره خود بر طبيعت ادامه دهد و بر خلاف 
سنت دينى كه انسان خود را مجاز به نابودى و تخريب طبيعت نمى ديدء به تخريب محيط زندكى و محيط زيست خود 


بيردازد. 


في 11اء 


.15" سيد حسين نصرء نياز به علم مقدس» ص‎ -١ 


از ديدكاه دكتر نصر اين تلقى فرودين از معناى بيشرفت يس از قرن هجدهم به خاطر تنزل مقام آدمى از شأن و منزلتى است 
كه اتينان مكن اذ وتستاس دارا بؤدة اسك و البباة عنينا بعد از دوؤه رتشانس اسك كد موقفيت الوه بو امات حوف يرز 
دست داد و صرفاً جاندارى هوشمند نام كرفت كه مى خواهد بهره خود از طبيعت را بيفزايد: «اساسى ترين عاملى كه باعث 
انديشه جديد يبشرفت انسان از طريق تطور مادى شدء آن تنزل مقام آدمى به انسانى محض بود كه در رنسانس اتفاق 
افتاد).(0١)‏ 


اما بر خلاف عصر جديد هيجكاه سنت هاى دينى تلقى خود از مفهوم يبيشرفت را محدود به رشد و ييشرفت مادى ننمودند و 
ايده آل خود رااز كمال و رشد به سطح عنصر مادى تنزل ندادند. از ديد كاه سنت كرايانى همجون سيد حسين نصر كمال 
مرتبه انسانى هميشه در آغاز يا مبدأ دين تصور شده است به طورى كه در اسلام نيز كمال به زمان تأسيس اسلام و به كاملترين 
انسانء يعنى ييامبر اسلام و جامعه اى كه او مى زيست,ء يعنى مدينه الرسول نسبت داده شده است و اككر هم درباره كمال در 
زمان آينده سخن كفته شده استء اين امر منسوب به دوره اى شده است كه شخصيتى آسمانى همجون حضرت مهدى عجل 
الله تعالى فرجه الشريف ظهور مى كنند و جهان را از عدالت و صلح, مملو مى سازند: 


در اسلام كه به سنن يهودى و مسيحى نزديكتر استء كمال به مبدأ دين نسبت داده مى شود. كاملترين انسان ييامبر اسلام و 
كاملترين جامعه. جامعه مدينه است. حتى در مواردى كه كمال امرى متعلق به آينده توصيف مى شدء هميشه با مداخله ديكر 


الهى در تاريخ بشرىء با ظهور سوشيانت در دين زرتشتى يا كالكى همان كالى آواتارا در كيش هندو يا مهدى عجل الله تعالى 


ازاينرو نصرء اختصاص دادن انديشه ييشرفت 


5١١:ص‎ 


.156 سيد حسين نصرء نياز به علم مقدسء» ص‎ -١ 


.1155 سيد حسين نصر» نياز به علم مقدس» ص‎ -١ 


جايكاهى در سنت دينى شرق وغرب ندارد و تنها منحصر به تمدن جديد است؛ به طورى كه اكر مقام انسان در عصر جديدء 


به عنصر صرفا مادى و زمينى تنزل نمى نمودء شايد اين تلقى از معناى بيشرفت» هيجكاه رايج نمى كشت. 


ابي رارج عو املك دوعي قنك 18 اننا تبقل ال اناق مضا ماني نال سق قنق الوادم تو وروا :ا ينه لم امد كله الشاة 
متجدد ارتباط خود را با عالم قدسى قطع نموده استء به اين عامل اشاره مى كند كه معناى آرمان شهر يا مدينه فاضله 
اى(1) كه مورد توجه ياره اى از فلاسفه همجون افلا-طونء اكوستين و فارابى بود ويا آرمانشهرى كه مورد توجه فلاسفه 
اسلامى بود عالمى فراتر از عالم ماده و شهرهاى دنيايى بود و به عنوان مثال مدينه فاضله افلاطونى ناكجاآ بادى فراتر از عالم 


ماده و يا در نزد فلاسفه اسلامى در آسمان هشتم قرار داشته است: 


تعاليم سنتى هميشه به جامعه آرمانى و كامل آكاهى داشته اند. جه آن جامعه آرمانى و كامل» شهر خداى قديس آكوستين 
باشد» جه المدينه الفاضله فارابى ... به يكك معناى عميق» اين شهرها متعلق به اين جهان» دست كم به معناى متعارف لفظ جهان 
نبودند.... 013لا به معناى حقيقى آن يعنى ناكجا (در زبان يونانى لا علا-مت نفى و 0213 به معناى مكان است). 
آرمانشهر يا ناكجاآ باد. آن كونه كه فلاسفه اسلام قائل اند» سرزمينى وراى مكان فيزيكىء در آسمان هشتم است. آرمانشهر از 


آن عالم ملكوت بود و بر روى زمين تحقق يذير نبود» مكر آنكه نزول اين شهر ملكوتى به سطح زمين مقدر مى شد.(7) 


در حالى كه اين آرمان شهر در عصر جديدء جهره اى دنيايى به خود مى كيرد و آرمان شهركرايى از فرجام كرايى و آخرت 


اناس فق به كرشي 


ص :511 


-١‏ 3أمم0]لا 


16-6 سيد حسين نصرء نياز به علم مقدس» صص‎ -١ 


دنياكرايانه تقليل مى يابد و تبديل به آرمان و ايدئولوزى زمينى مى شود كه نتيجه منطقى آن جامعه آرمانى و سوسياليستى 
كمونيست ها مى كردد و نقش مسيح عليه السلام تحويل به نقش انقلا-بيون مى كردد كه با خشونت مى خواهند آن جامعه 
آرمانى را متحقق سازند: «نقش مسيح عليه السلام در استقرار سلطنت خداوند بر زمين به نقش انقلابيونى مبدل شد كه از طريق 
ابزارهاى انقلابى و خشونت آميزء نظم اجتماعى كاملى يديد آورند).(1١)‏ 


به نظر مى رسد منظور نصر از اينكه اديان به عالمى آرمانى و ملكوتى قائل اندء به اين معنا نيست كه اين عالم» توهمى و 
تخيلى باشد و هيجككاه قابل تحقق در دنياى مادى نباشدء بلكه منظور اين است كه اين دنياى آرمانى فراتر از دنياى مادى اى 
است كه مكتب هايى همجون كمونيسم در سر مى يرورند و صرفاً به معناى رفاه مادى و دنيوى يا رشد اقتصادى نبوده است. 
اين دنياى آرمانى در زمانى كه مقدر باشد و مشيت خداوند و شرايط وقوعش تحقق يابد» در زمين متحقق مى كردد, جامعه 
اى آرمانى كه علاوه بر شكوفايى و رفاه اقتصادى و مادىء دربردارنده جامعه اى مملو از انسانهاى صالح و مومن است كه در 


بيان و زبان اديان و انبيا» تصور شدة.اسث. 


نصر همجون ديكر سنت كرايان با وجود آنكه شديداً به سنت هاى مذهبى و اديان اعتقاد دارند و در نقد مدرنيسم و عناصر 
فكرى آن همجون سكولاريسم, بازكشت به سنت هاى دينى را مطرح مى سازندء اما اين فكر موجب نشده است تا هر مذهب 
وامكثب بادك ومععلل وا برهوورةاز از مشروعيت بلااشده يلك از ان دسعة داهب كةويشه واقعى تدارقد» يه مذاهنب 


دروغين و جعلى تعبير مى كنند. 


بنا بر اين سنت كرايان با وجود آنكه در نسبت ميان سنت و مدرنيته با نظريه هايى همجون 


51١8: ص‎ 


.0١ سيد حسين نصرهء نياز به علم مقدس» ص‎ -١ 


بنيادكرايى» اصلاح كرايى دينى» اخلاق فرادينى» تجدد كرايى» مهدويت خواهى افراطى (متمهديان) سر سازكارى ندارند, اما 
به توصيف مسأله مهدويت به عنوان يكى از اركان اعتقادى مسلمانان اهتمام مى ورزند و كرايش به مهدويت را جداى از 
افراط كرايى و تبديل شدن آن به يكك ايدئولوزى فكرى, ويا استفاده ابزارى از آنء به عنوان جزئى از مولفه هاى فكرى 
مسلمانان به ويزه در انديشه هاى شيعه قبول دارند. لازم به ذكر است كه به غير از سيد حسين نصر از جمله سنت كرايانى كه به 
مسأله مهدويت در آثار خود يرداخته استء مى توان به افرادى همجون رنه كنون و تيتوس بوركهارت اشاره نمود كه در 


مقالات مستقل ديكرى به طرح انديشه هاى آنان در اين باره يرداخته مى شود. 


51١6: ص‎ 


5١2: ص‎ 


انديشه تيتوس بو ركهارت بيرامون مهدويت 


اشاره 


51١7: ص‎ 


مقدمه 


فتوش ور كيارك35 11 :15 0ن حهله معت كرايان م عسعو در فلررالس عتونن كنت وفردنه كارل بور كيارتة 
مجسمه ساز سوئيسى است كه خانواده اى معروف واز اهالى بال بوده اند و عموى وى مورخ مشهورء هنر ياكوب بوركهارت 
مى باشد. تيتوس بوركهارت در خانواده اى متولد كشت كه اهل هنر بوده اند و لذا در خانواده اى يرورش يافت كه عامل 
افزايش دلبردكى ها و دغدغه هاى فكرى و يزوهشى او تا سرانجام حياتش بودند. بوركهارت و فريتهيوف شئون نخستين سال 
هاى مدرسه شان را حدود زمان جنكك جهانى اول در بازل» شهرى در مرز سوئيس و فرانسه با يكديكر كذراندند و اين ارتباط 
بعدها به يك هماهنكى فكرى و فلسفى هم منجر كشت. بوركهارت علاقه فراوانى به مطالعه هنر قرون وسطى و قديم داشت و 
فر سال 8ثاة1ا سن از سساقيك به افرقاى شمالى وشكرقة دن اشيرهاف كن مشصوضا قاب كته و علاقة سد يدرو 
تمدن اسلامى كشت و مانند يدر بزركك خود _ كه اولين بار به توصيف اماكن مقدس اسلام به زبان هاى ارويايى يرداخته بود 
به يزوهش بيرامون هنر اسلامى يرداخت. او نسبت به اسلام صرفاً يكك يزوهش كر ميدانى نبود» بلكه تحت سيطره اسلام و 
انديشه اسلامى هم قرار كرفت و به اسلام روى آورد واسم ابراهيم عزالدين را براى خود بركزيد. او براى مطالعه عميق انديشه 


هاى اسلامى» مدتى در مدرسه قديمى فاس به دروس طلبكّى يرداخت و يس از عبور از 


ص :51/8 


١-م١و‏ لدعمو )١‏ ]310 طكاء انا 5لا 1). 


علوم رسمىء به سوى عرفان و كرايش هاى درونى و تاويلى دين قدم برداشت. 


وىء يس از مراجعت به ارويا در وطن اجدادى خود سوئيس اقامت نمود و سال هاى زيادى يكك موسسه انتشاراتى به نام 15لا 
0 621 را اذاره.مى ثمود ويه كاليق آثار وعرجنه ياره اى از متو اسلامى ‏ خضوضا دن عرضه عرفا 


يرداخت. وى» سرانجام در سال ١9/5‏ در شهر لوزان ديده از جهان كشود. اما با تاليف آثارى كه در زمينه هنر معنوى و قدسى 
و ييرامون مبانى عرفانى هنر اسلامى نوشت»ء بايه كذار انديشه هايى شد كه يس از او بسيارى از مسلمانان و هنر يزوهان 


كرا من باشذه تفكر ختريقن دربازه هثر مقس .وا بركرقته از الديشة فاق تبتوس بوركهاوت: من دائد. 
تاليفات تيتوس بو ركهارت 


بوركهارت آثار زيادى را به ويه در دو حوزه هنر اسلامى و عرفان اسلامى تاليف و يا ترجمه نموده است كه بسيارى از آنها 
فاق فاق الكلسى قاسو الكليسن واقارسى # عع هده اسك اثاو اويه زبان ساف تكلس قر اضتوف و الماتى شياركتك 


1 
- مجموعه آثار شهرهاى عالم روح(١)‏ كه زير نظر او انتشار يافته است و دربردارنده جند اثر از خود اوست: 
- 5|310[ د05 518305 .دع /01131لال :01 56301 لاع ادر 

- انلع ةا ع0 أاناطع0 غ01 لطانا 13115 , 

- ننة ١‏ لاع أانات) اعصمأوذاع ناعللا معل مأاغأكصبكا ععوناأاعن معدوع/لا مه/0) 


51١94:ص‎ 


.513015 065 5ع]5اع6‎ -١ 


40 

- ععوا عو اع]|0) ع ل|أطأاعلالا لطبا مصاك ع أمسعطءال4) , 

- 5): (١نه١‏ 5أ63) 230 أناكناما 1358010016 عل عااع ب ءأم5 عا0) 
- 10110.15 ) .1301210031 53006273 ء وواع1100 23مع501) , 
١403#‏ مقلع طنالا!) لال ناد دملا , 

- 02 :0011 أأناد 10 128100101101 30ا1”15 ع0 دعبا ئاع]50ع دعمأ 00 كنات 100أء0ا101001آ) 
-ع).310ا15 05 باع ج2ع2) 

ياره اى از آثار بوركهارت كه به فارسى ترجمه شده است.(28) عبارتند از: 

- هئر اسلامى.(2) 

- هئر مقدس. 2/0 

- درا مدى بر آثين تصوف.(40) 

- مقاله: ارزش هاى جاويدان در هنر اسلامى (از اين مقاله دو ترجمه شده است)؛30) 


57١:ص‎ 


١-اين‏ كتاب نيز به زبان فرانسوى و انككليسى نيز ترجمه شده واز آثار برجسته تحقيقى بوركهارت مى باشد. 

1- اين كتاب كه به زبان فرانسوىء انككليسى و ايتاليايى ترجمه شده استء همان كتاب يبشيين با عنوان: 5[213 ,6111| 
ع142 رطاع]|20) ,10أطااعلالا 00لا . 

*- اين كتاب كه به زبان فرانسوى و انكليسى ترجمه شده استء ترجمه اثر ييشين تيتوس بوركهارت با عنوان (01/ا 
140 1ع انالا ) اناا أناد) است. 

؟- اين كتاب به زبان المانى است. 

ه- خلاصه اى از كتاب شناسى و زند كينامه تيتوس بوركهارت به وسيله دكتر سيد حسين نصر در كتاب مبانى هنر معنوى» 
كرد آورق على تاجديى عض ع ذكر شده ست 

8- تيتوس بوركهارتء هنر اسلامى» زبان و بيان» مسعود رجب نياء سروشء تهران» س 1788. 


.١1١27/2 هئر مقدس» جلال ستارى» جاب دوم» انتشارات سروش» تهران» س‎ » -١/ 


مإ ؛ درآمدى بر آئين تصوفء يعقوب آزندء انتشارات مولى» تهران» س .١179/#‏ 

4 » ارزش هاى جاويدان در هنر اسلامىء انشاء الله رحمتى» مجموعه هنر و معنويت» كردآورى انشاء الله رحمتى» 
فرهنكستان هنرء تهران. س 41787 نظرى به اصول و فلسفه هنر اسلامى» غلامرضا اعوانى» مجموعه مبانى هنر اسلامى؛ به اهتمام 
على تاجدينى» جاب دوم دفتر مطالعات دينى هنر؛ تهران» س 11/8 صص .1١ -7١‏ عنوان انكليسى اين مقاله به شرح ذيل 
است: .0© ,5أ62705 05 0أمللاك عا ,غأ310لكاءأنا8 كبناا! لإم لثم 6أم3ا13 مآ كعباقل/ا اأوأصمعءععم 
عام سع.م .مم .ع/1917 ركلا[ 80015 مأناومعط ,متمعالع»ع ىا 3600ل 


- مقاله: نظرى به اصول و فلسفه هنر اسلامى؛20١)‏ 

- مقاله: روح هنر اسلامى؛720) 

- مقاله: مدخلى براصول و روش هنر دين؛220 

- مقاله: معانى رمز آينه؛(20) 

- مقاله: مراتب نماد يردازى در هنر اسلامى؛(2) 

- تمدن و هنر اسلامى (اين مقاله آخرين تاليف بوركهارت است). 
از جمله آثار اسلامى كه بوركهارت آنها رااز 


57١ ص:‎ 


_-١‏ لب نظرى به اصول و فلسفه هنر اسلامى؛ غلامرضا اعوانى» مجموعه مبانى هنر اسلامىء به اهتمام على تاجدينى؛ 
جاب دومء دفتر مطالعات دينى هنر تهران» س 1727/8 صص ١ - 8١‏ (اين مقاله ترجمه مقدمه و بخش كوجكى از كتاب هنر 
اسلامى (1513117 01 811) است كه تيتوس بوركهارت همزمان با بركزارى جشنواره جهانى اسلام به تحرير د رآورد). 

-١‏ بو روح هنر اسلامى» سيد حسين نصرء مجموعه مبانى هنر اسلامى» به اهتمام على تاجدينى» جاب دوم دفتر 
مطالعات دينى هنرء تهران. س 3117/8 صص #م - ١ه.‏ عنوان انكليسى اين مقاله عبارت است از: ,0163101 ]لا 5لا1 1 
0و١‏ رع املا ,لإاوع 03 عأم ا ق|5آ1 عط 1 ,انث عاممقا1]5 01 أ رزأم5 ع( ١‏ . 

"- ب مدخلى بر اصول و روش هنر دينى» جلالل ستارى» مجموعه مبانى هنر اسلامىء به اهتمام على تاجدينى» جاب 
دوم دفتر مطالعات دينى هنر» تهران» س 1717/2 صص 4/ - 27 ( اين مقاله ترجمه بخشى از مقدمه كتاب © 0165أ8]100 
13115301 06 16110065 به قلم تيتوس بوركهارت است). 

*-_ معانى رمز آينه» احمد رضا قائم مقامى» مجموعه جام نو و مى كهنء به كوشش مصطفى دهقان. موسسه 
تحقيقات و توسعه علوم انسانى» تهران» س 21788 صص .58١- 791١‏ عنوان انكليسى اين مقاله به شرح ذيل است: 5لا]11. 
أدم3010! مه كلاوودع :غأعع|اعغأم1 عط 0 عسعط الا بعالا عم 0 لحدتامطمطلاك عط 1 ,غ301 ككاءعان8 
بلامة١‏ ,3أأمع55غ2 53 ألا ,500031 20 ق||األلا باط 0ع01»© 300 35130 ,5360 300 عممع501 
«-1107 .مم 

د _ و مراتب نماد يردازى در هنر اسلامى» امير نصرىء. مجموعه جام نو و مى كهنء به كوشش مصطفى دهقان, 
موسسه تحقيقات و توسعه علوم انسانى» تهران» س 1785 صص 8017 - 501 . عنوان انكليسى اين مقاله به شرح ذيل است: 
,5600031 مق[ األالا بط 0ع]13ك قط ,خخ عام 15|3 مأ مادأامط ملك 05 دعع2وعحا ,01ل ةلطاع اناة كلأ 1 
٠١07-١‏ .طم ,ه١١‏ 1ع]0 انا , ؟ .0ل ره .املا ,بةأام50. 


زبان عربى ترجمه نموده استء. عبارتند از: 

- ترجمه فصوص الحكم ابن عربى؛ 

- ترجمه الانسان الكامل تاليف عبدالكريم جيلى. 
انديشه هاى بو ركهارت درباره شيعه و مهدويت 


بوركهارت علاوه بر انس با هنر اسلامى و خصوصاً هنر مقدسء كرايش فراوانى به مبانى عرفان اسلامى دارد. ترجمه فصوص 
الحكم ابن عربى _ كه از كلاسيكك ترين متون عرفان اسلامى تلقى مى كردد _ و ترجمه الانسان الكامل عبدالكريم جيلى؛ 
موجب شد كه وى در بسيارى از مقالات خود به فراخور مبحث به مسأله توحيد» وحدت و كثرت. رمز كرايى در هنر اسلامى» 
هندسه مقدسء انسان كامل» كون جامع» تجلى صفات و انديشه امامت در تفكر شيعه اشاره داشته باشد. 


البته ناكفته نماند كه سخنان او درباره تفكر شيعه ييرامون امامت و مهدويت تا حدى تداعى كر سخنان هانرى كربن در مسأله 
مهدويت مى باشد. با توجه به اينكه هانئرى كربن در زمينه مهدويت و امامت» توجه خاصى دارد و به اين مسأله مهم در تحليل 
مبانى اسلامى اهتمام مى ورزد» به نظر مى رسد افرادى همجون بوركهارت از او تأثير يذيرفته اند و با خواندن سخنان 
بوركهارت درباره امامت و مهدويت» احساس مى شود كه سخن او مبتنى بر انديشه ها و يزوهش هاى هانرى كربن است. 
ممائطور كيش :أو اب اشاره كنن فائرض كرتم ناوحود الكدوسا سكت كراباة قوع انا اتديفه هاي او بورامرة سدت 
دينى بسيار نزديكك با مبانى سنت كرايان مى باشد و تا حدى سنت كرايانى همجون بوركهارت و يا سيد حسين نصر نيز كه از 
همكاران علمى هانرى كربن تلقى مى شدء تحت تاثير افكار او بوده اند. 


بوركهارت معتقد استء هنر هر جامعه و فرهنكى بر كرفته از عناصر ذهنى و فكرى آن جامعه است و هر جامعه را داراى يكك 


نوع مبانى و جارجوبه 


57١ ص:‎ 


خاص هنرى مى داند. از نظر او هئر اسلامى تجلى وحدتث خداوند و تجلى بخش يككانكى خداوند استء از ايئرو معتقد است 
كه هيجكاه مسلمانان به سوى شمايل نككارى نرفتند» زيرا در فرهنكك اسلامى تصوير كردن موجودات داراى روح, امرى مذموم 
ويه ديك ببشينة بت برس ادر فرهركة الام + نوع شركك تلقن :مى شدة اسةوابه اهميق خاظر أو معد اسث كه تمى تون 
كفت در فرهنكك اسلامى شمايل شكنى وجود دارد؛ بلكه به عبارت ديكر نفى شمايل كرايى وجود دارد» زيرا مسلمانان از 
انندا سوق شمايل كار سوق بيدا ننموده اند تا تعبير شمايل شكنى درباره آنان صادق باشد. وى هم جنين درباره اعتقاد 
مسلمانان به مسأله توحيد و محوريت لااله الا الله مى كويد: 


در اسلام آنجه هر جيز ديكر را تحت الشعاع قرار مى دهد» شهادت لا اله الاالله است. اين شهادت هر نوع تعيين بخشيدن و 


صورت خارجى دادن ذات خداوند را بيش از آن كه حتى تحقق يذيرد» نقش بر آب مى كند.(1) 
مبانى هستى شناسى و جهان شناسى 


از ديدكاه سنت كرايان كه نككاه آنان به عالم؛ از منظر عرفانى استء عرفان اسلامى مبتنى بر عوالم طولى است كه يائين ترين 
مرحله آنء عالم ماده است و بالا-تر از آن عالم روان» عالم خيالء عالم عقل و عالم فرشته مقرب قرار دارد» در حالى كه در 
عصر تجدد, انسان از بعدى مادى محوريت مى يابد و خود را جانشين خدا فرض مى كند و تنها عالم مورد اعتقاد و اهتمام او 
همين عالم ماده مى كردد. انسان در عصر جديد تمام كوشش خويش را روا مى دارد تا همين عالمى را كه مورد توجه اوستء 
بشناسد و به همين علت خود را 


ص :577 
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به عالم ماده كه از ديد كاه اديان» يائين ترين سطح هستى استء محدود نمود و به شناسائى آن مشغول كرديد. در حالى كه از 
ديد كاه اديان» عالم ماده تنها نماد و آيه اى از حقيقت الهى يا حقيقه الحقايق تلقى مى كردد و كوشش اديان براين است تا 


انسان رااز سطح نازل عالم ماده به سوى عوالم برتر سوق دهند. 


تكرش بو ركينارك درباره متساترق باذكار كر ايراتن اق زا متوحه انديشه هاق شيعن تموده اسع وى معتقد اسكةه تكار كر 
ايرانى به دور از شمايل كرايى» با تصوير مينياتور مى خواسته عالم بهشت و عالم مثال را ترسيم كند. هنرمند شرقى هركز در 
صدد ترسيم ظواهر و نمود مادى اشياء نبوده استء از اينرو از كشيدن جهان سه بعدى عالم ماده يرهيز مى نموده و بعد سوم يا 
يرسبكتيو را با وجود آشنايى به آن در اثر خود نمى آورده است. علت اين كه مينياتورهاى ايرانى از جشم اندازهايى كه در 
انسان توهم فضاى سه بعدى را ايجاد مى كند, استفاده نكرده و يا از ترسيم بدن انسان به صورت سايه روشن اجتناب ورزيده 


اكه صر ذا هه لررعى و را دوا السك سروك عاو ويتان ضرف وق اسل 


از ديدكاه بوركهارت نكا ركرى ايرانى ترسيم كننده ماهيات ازلى و اعيان ثابته اشياء است و نكاركر با فاصله كرفتن از بعد 
سومء مى خواسته با تصوير دو بعدى» شهودات عرفانى و جلوه هاى بهشتى را ترسيم كند. وى معتقد استء اين شيوه نكا ركرى 


به جهت مبانى فكرى شيعه كه ميان شريعت و الهام درونى فاصله قائل نيست» مى باشد: 


مينياتور ايرانى» به دليل خصوصيات معيارى آن مى تواند براى بيان شهود عرفانى مورد استفاده قرار كيرد. اين كيفيت خاص تا 


اندازه اى ناشى از جو شيعى است كه در آن حد فاصل ميان شريعت و الهام به مراتب كمتر 
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تاجدينى» جاب دوم» دفتر مطالعات دينى هنر» تهران» س رده ص ع 


يشتوانه هنرى هنرمندان ايرانى است. سخن مى كويد. وى شديداً به نوعى رم زكرايى و نماد كرايى در آثار هنر اسلامى قائل 
استء و معتقد است آنجه تفكر شيعه را از اهل سنت و جماعت متمايز مى سازد» نظريه امامت و وثاقت معنوى اى است كه 


شيعيان براى امامان خويش قائل اند: 

آنجه تشيع را به ويزه ازاهل سنت و جماعت متمايز مى سازد؛ نظريه امامت است كه طبق آن قدرت و حجيت معنوى كه 
بيغمبر به يسر عم و داماد خود على افاضه كرده است. در ائمه اطهار كه از اهل بيت هستند» حفظ و ابقاء شده است. 

ارتباط معنوى امام و تودذه مردم 


وى معتقد استء شيعيان با اعتقاد به امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف كه او را زنده مى دانند و براين باورند كه او در 
ميان مردم زندكى مى كندء به كونه اى معتقد به ارتباط معنوى ميان امام و توده مردم هستند و اين را حاكى از بيان يكك 


آخرين امام شيعه - كه طبق نظر شيعه اثنا عشرى دوازدهمين آنهاست - نمرده استء بلكه از انظار جهانيان ينهان مانده است 
بوركهارت با الهام از ادبيات عرفانى معتقد است كه در جهان سنتى» در هر لحظه از تاريخ يكك 


ص :510 
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قطبى كه به منزله قلب عالم و محور استء در جهان وجود دارد كه واسطه ميان خداوند و توده مومنان است و به واسطه او بر 


در هر جهان سنتىء در هر لحظه از تاريخ آن قطبى كه به منزله قلب عالم است و به واسطه او بركت آسمان بر زمين نازل مى 
شودء حكومت مى كند. اين قطب بيش از هر جيز» مبين يكك حقيقت معنوى و تمثيل نظام وجود است. وجود او همان حضور 
الهى فاو مركزعتالم حو ينااذق مركو عتالمى خاض و ياد مركز نفس اشاتي: بهامقتضاق عراتب شتلق اسث + ولى معمرلا 
مظهر و مثل حقيقى آن شخص ولىّ يا اوليا كه مقام معنوى آنها در سلسله مراتب مختلف هستند به منزله قطب عالم است.(١)‏ 


همانطور كه اشاره شدء به نظر مى رسدء بوركهارت در بيان مسأله ولايت و امامت علاوه بر اينكه تحت تاثير متون عرفانى ابن 
عربى است و سخنان مذكور درباره قطب عالم و مراتب معنوى امام را وامدار متون كلاسيكك عرفانى استء اما در خصوص 
امامت مهدوى و امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف» سخنان او دلالت براين دارد كه وى در اين سخنان, وامدار كربن 
است. وى در ادامه سخنانش بيرامون مقام معنوى و باطنى قطب عالم يا امام مى كويد: شيعيان از امامان خود خاطره هاى غم 
الكيزى دارند كه اين خاطره ها يا به جهت شهادت دلخراش آنان است و يا به جهت غيبت آخرينشان _ امام مهدى عجل الله 
تعالى فرجه الشريف _ كه زندكى او در مكانى ميان آسمان و زمين _عالم هورقليا استء عالمى كه هانرى كربن تحت تأثير 


انديشه هاى شيخيه. مفصل از آن سخن رانده و به آن وفادار بود: 


خاطره ايامى كه امامان شيعه هنوز به طور مرئى حضور داشتندء يايان غم انككيز و دردناك برخى از ائمه اطهار و غيبت 


خريتفان و ارزوق رسيدن 
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به محل مرموزى ميان آسمان و زمين كه در آنجا مأوى دارد» به مذهب شيعه لحن و صبغه خاصى بخشيده است.(١)‏ 


همانطور كه بيش از اين اشاره شده بود» كربن شديداً تحت تاثير شيخيه, معتقد به عالم ميانه» عالمى حد واسط ميان عالم ماده 
وعالم تجرد بود كه همان, عالم مثال يا عالم هورقليا است و تحت تاثير عالم مثال سهروردى و تطبيق آن با عالم هورقليا از 
جانب شيخ احمد احسائى و ديكر بزركان شيخيه معتقد بود كه امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف در عالم غير مادى يا 
عالم هورقليا زندكى مى كند و حتى تشرفات و ملاقات هاى مومنان با امام عصر عجل الله تعالى فرجه الشريف را متعلق به اين 
عالم مى دانست و اين امر يكى از انديشه هاى منحصر به فرد كربن بود كه او را از ديكر مورخان فلسفه اسلامى و مستشرقان 
تمدن اسلامى جدا مى ساختء به طورى كه اين مبحث از جانب هيج مستشرق ديككرى جز او مطرح نشده است. بى ترديد 
نككرش بوركهارت در اين باره و بيان آن در مقاله وى حاكى از تاثيريذيرى اواز كربن است. سخنان بوركهارت درباره عالم 


خاطره ايامى كه امامان شيعه هنوز به طور مرئى حضور داشتندء يايان غم انككيز و دردناكك برخى از ائمه اطهار و غيبت 
آخرينشان و آرزوى رسيدن به محل مرموزى ميان آسمان و زمين كه در آنجا مأوى دارد» به مذهب شيعه لحن و صبغه خاصى 
بخشيده است كه آن را مى توان به عنوان علاقه و شور وافر براى رسيدن به بهشت و آن حالت عصمت و كمالى كه در اول و 
آخخر زهان قرا كرقته است: توصيق كرد.20 

ادو شكتان كلمل اتدسدهاو نكا فائرى كريق براقدام اس كنل كمدر ستارى از اثار عروية [ لظ مفروها اقاره 


نموده است. 


ص :/5717 


تاجدينى» جاب دوم» دفتر مطالعات دينى هنر» تهرانء س 2١77/8‏ ص ره 
-"١‏ تيتوس بوركهارت» نظرى به اصول و فلسفه هنر اسلامى» غلامرضا اعوانى» مجموعه مبانى هنر معنوى» كرد آورى على 
تاجدينى» جاب دوم» دفتر مطالعات دينى هنر» تهرانء س 2١77/8‏ ص 29 


انديشه هاى رنه كنون بيرامون اسلام و آخرالزمان 
اشاره 


ص :57 


رنه كنون (5- 1882) ويا عبدالواحد يحيى در سال 1888 ميلا-دى در خانواده اى كاتوليكك در فرانسه به دنيا آمد. نام او 
بيش از اسلام آوردن "رنه ان مارى زوزف كنون'(1) بود ويس از آن به عبدالواحد يحيى تغيير يافت. وى در مدرسه اى 
مسيحى تحصيل نمود و سيس در ياريس رياضيات و فلسفه آموخت. وى يس از اشتغال در مرحله دكتراى زبان سانسكريت 


اين رشته را به يايان نبرد واز رساله خود دفاع ننمود. 


او يس از مطالعات و جستجوهاى فراوان در مكاتب فكرى و فلسفى به سوى اديان شرقى به ويه اسلام و عرفان 
اسلامى كرايقن بيدا نمود و در سال 7١91١ميلادى‏ اسلام آورد و در سال يس از آنكه همسر فرانسوى خود رااز دست 
داد به مصر رفت و در آنجا دوباره ازدواج كرد و بخش يايانى از عمر خويش را در كشور مصر سيرى نمود و سرانجام در سال 
١‏ در مصر در كذشت ودر قبرستان مسلمانان دفن كرديد.(20) 


كنون علاوه بر زبانهاى ارويايى بر زبان عربى و تا حدى سانسكريت تسلط داشت و حتى به زبان عربى در مجله عربى:» مقاله 
مى نوشت. رنه كنون در سال 608١و‏ شش سال قبل از آنكه به دين اسلام مشرف كرددء تحت آموزش هاى فردى به نام 


زرارد انكاس(") مشهور به يايوس(5)قرار كرفت. وى از 


ص:5794 


-١‏ امول ءلم ا) [701عنات6 دأمع105 م1321 مجع( عمعا) 

-١‏ ر. كك: مقدمه دكتر سيد حسين نصر در كتاب بحران دنياى متجدد, رنه كنون» ترجمه ضياءالدين دهشيرء جاب سوم امير 
كبير» تهران» س 2١71/8‏ ص نه. 

؟- عوكلباقعم] 310)ع0 

ع- ونام3م 


سا ةزات مقع كن افحبى ع سو فى ندر فراش ودر ولد كترة وى هذا ال اججله وف اذا رانتيدنادق الحدى بوة وسكت كرااق 
همجون او و كوماراسوآمىء انديشه هايى همجون وحدت باطنى اديان و بعضى از ديكر اصول فكرى خود را مديون اين 
اعت نوه اقل انا كتوق ها از ان اتعوه تعدا ند و يقد نر كدان اتحيم ان اضسول | الد بيك معالده تدر ىده 
است. از ديكر انجمن هايى كه بيش از تشرف او به اسلام مورد توجه كنون بود و به آن وفادار بوده» فراماسونرى است و 
نسبت به آن كروه علاقه نشان مى داده و درباره موضوعات فراماسونرى قلم فرسايى نموده است. البته بعد از خروج از ياريمس 
ذ قحالي عاق ايخ كرو شر كت اهمه و بعكب كنهد انل كداعلاقد كتون يه بق كرود عير قا فكرص يويد الله 


وى از جمله فيلسوفان سنت كراست كه تفكر سنت كرايى مرهون افكار وانديشه هاى اوء كوماراسوامى(')و فريتهوف 
شوئون0)است. كنون شديداً به نقد مدرنيته» علم تجربىء اومانيسم, فرد كرايى و فلسفه غربى مى يردازد و همجون ديكر سنت 
كرايان همكنان خويش معتقد به حكمت خالده و وحدت باطنى اديان است. وى بر اين باور است كه تحقيقات و يذوهش هاى 
شرق شناسان درباره حكمتء عرفان واديان شرقى ناقص و ناصواب است و آنان نسبت به حكمت و دين در جوامع شرقى 
تسلط و احاطه لازم را ندارند. بنا به نظر او» دين اصيل غرب كه مسيحيت استء هنوز داراى مولفه ها 


ص :57 


-١‏ محمد لككنهاوزن» جرا سنت كرا نيستم» كتاب خرد جاويدان (مجموع مقالات همايش نقد تجدد از ديد كاه سنت كرايان 
معاصر)» به كوشش شهرام يوسفى فرء فرهنكستان هنر» تهران» س 21187 ص /77. 

١‏ اع19 - /الام1) /لإ1 3لا 001313 3203لة). 

و١‏ -19.07) تأولاطاء5 0105 ). 


و ريشه هاى قوى در هدايت توده مردم غرب است و مردم با يشت كردن به اصول حكمى و معنوى مسيحيت نه تنها به حقيقت 
نرسيده اند بلكه به انحراف هم كشيده شده اند. وى درباره سنت هاى دينى» اديان شرقى» حكمت و عرفان دينى و نقد 
مدرنيته آثار برجسته و قابل توجهى نوشته است و آثار زيادى از او به جاى مانده است كه ياره اى از آنها با وجود آنكه در 
هفتاد سال بيش در نقد مدرنيته و فلسفه هاى جديد نوشته شده استء اما هنوز اهميت خود را حفظ نموده است. بعضى از 
اللرشطد اتنا زنه كنون زا ييشكرى سى ذائنة كه شنا ةوشن بن عاق او در وقوع و تحقق يافتن بحران در عصر جديد به 
وقوع يبوسته اسث و در جد دهه كدشيه آثازاو جتان برخواثان ومنتقدان به«مدونيته ثاثير كذان بوذهاست كه يسيارى ال ثازه 
مسلمانان فرانسوى و ارويايى تحت تاثير افكار او به سوى اسلام و عرفان اسلامى قدم برداشته اند. كنون در زمان حيات خود از 
نخستين كسانى است كه به نقد مدرنيته و انديشه هاى مدرن غرب نقد زدء به طورى كه مخالفت جدى اى با او در محافل 
واتشكاهى صورت كرفت :و هركونه حمايث و كرايشن به افكار .رتنه كنون و يا يكى از سنت كرايان فراتسوى موجب: فى شد نا 
شخص از محيط دانشكاهى بيرون رانده شود و يا موقعيت علمى خود را از دست دهد. به طورى كه هانرى كربن وقتى در 
تاييد سخن فريتهوف شوئون در نقد انديشه يكى از انديشمندان غريى» سخن او را در ياورقى يكى از آثار خود ذكر مى كند» 


اين امر موجب مى شود كه از عضويت فرهنكستان زبان در فرانسه اخراج شود.(١)‏ 


د 


-١‏ رامين جهانبكلو در جست و جوى امر قدسى» سيد مصطفى شهرآيبنى» نشر نى؛ تهران» س 1780 ص 19. سيد حسين 
نصر در اين باره مى كويد: «هركز از ياد نمى برم كه در دهه شصت [افكار] تى هارد دو شاردن خيلى مد شده بود و كربن 
رويكرد كلى او نسبت به الهيات و فلسفه را هيج نمى يسنديد. در آن زمان فريتهوف شوئون در يكى از آثارش به نام فهم 
اسلام در يانويسى آورده بود كه اين كونه الهيات كه دوشاردن ييشنهاد مى دهد به منزله بردن الهيات به زير ذره بين است و 
در آنجا او جنان انتقاد شديدى از شاردن كرده بود كه كربن را به وجد آورد. كربن كفت: مى خواهم كه اين يانويس را در 
يكى از آثارم بياورم؛ اما اين كار به بهاى يايان عضويتم در آكادمى بلس ليتر (فرهنكستان زبان) در فرانسه تمام مى شود و 
درست همين كونه هم شد. از اينجا روشن مى شود كه در محافل دانشكاهى آن زمان فرانسه جه تعصبى عليه سنت كرايان در 


كار بود). 


سيد حسين نصر درباره علاقه خود به انديشه هاى رنه كنون و خواندن آثار او در امريكا مى كويد كه در دهه شصت ما براى 
عواتدن ائرع ندر ليه معن كان نقدهه اق ير مطالعه اذه شاق هقدو بوأساة و.مترورك عطاق نا وذاقا را كد تنه كنات 
كنون بود و توسط ماركوباليس به انكليسى ترجمه شده بود نزد سانتى يانا تلمذ نموديم. در آن زمان آثار كنون هنوز در 
امريكا شناخته شده نبود و در محافل دانشكاهى مورد توجه واقع نشده بود. وى درباره آشنايى و علاقه زايد الوصف خود 
نسبت به انديشه هاى رنه كنون مى كويد: «با مطالعه اين كتابها دنيا زير يايم لرزيد و جيزى نككذشت كه كمشده خويش رادر 


اين آموزه ها يافتم. من كفته هاى كنون و انتقادات او از فلسفه جديد و از دنياى مدرن را يكسره به جا مى دانستم».(١)‏ 


كتابشناسى و بررسى آثار ونه كنون 


ميك عحميق تفدر كن مقندمة اى 'كداير كتانب ونه كنوق يا عنوان وحران تاق متجد د ترشهه اسة؛ ببست ود وكتات وا اذوق 
معرفى كرده است كه بنا بر سخن مترجم كتاب سيطره كميت و علائم 


ص :577 


اك زافيع جهالكلو دراجست و جوى امر قدسى + سيد مصطفي شه راق : تشر قىء كهرانه سن اا صن 25 


آخرالزمان(1) آقاى على محمد كاردان بر حسب تقدم زمانى به شرح ذيل است: 
١‏ - مقدمه كلى مطالعه آيينهاى هندو (١197)؛‏ 
> مهب تأله: تاريخ يككث دين دروغين (19377)؛ 
* - اشتباه مكتب احضار ارواح (197)؛ 

ع - شرق وغرب (1958)؛ 

ه - تعليم اسرار در آثار دانته (019380)؛ 

ع - بشر و صيرورت او بنا بر ودانتا (19571)؛ 

١‏ - بحران دنياى متجدد (/1971)؛ 

8 - سلطان عالم (شيطان) (19717)؛ 

4 - حجيت معنوى وقدرت دنيوى (19794١)؛‏ 

؛)١97"1( برنارد قديس‎ > ٠ 

)704)1989( معنى رمزى صليب‎ ١ 

١‏ - حالات متعدد وجود (19178)؛ 

؛)١1950( مابعد الطبيعه شرقى‎ > ٠ 

١5‏ - سيطره كميت و علاثم آخر زمان (1952)؛ 
١١‏ ح سه عالم بزركك (1988)؛ 

ع١‏ -اصول حساب جامعه و فاضله (عع19١)؛‏ 

١‏ - نكاتى جند درباره رازآموزى. 


علاوه بر آثار مذكور كه در زمان حيات وى منتشر شدء بعضى از كتابها كه ياره اى از آنها مجموعه مقالات وى است» يس از 
مركك وى اننشار يافته است كه عبارتتد از: 


١‏ - رازآموزى و كسب مقام معنوى (1985)؛ 

؟ - رمزهاى عمده علم قدسى؛ 

- مطالعات مختصرى درباره تعليم اسرار در مسيحيت؛ 
ع - مطالعاتى درباره فراماسونرى (/92١)؛‏ 


ص :577 


-١‏ رنه كنون» سيطره كميت و علائم آخرزمان» على محمد كاردان» مركز نشر دانشكاهى» تهران» س 212١‏ صفحه ج. 
؟- رنه كنونء معانى رمز صليبء بابكك عاليخانى» سروش. تهران» س ع/11. 


ه - مطالعاتى درباره مذهب هندو. 

شرق و غرب از ديدكاه رنه كنون 

كنون در يكك تقسيم بندى كلادن نوع بشر را به شرقى و غربى يا باختر و خاور تقسيم مى كند و منظور اواز شرق و غرب 
لزومء شرق و غرب جغرافيايى نيستء بلكه با توجه به اينكه اصول حكمت و معنويت غالباً در كشورهاى شرقى متداول بوده از 
اينرو با وجود آنكه تنوع مذهبى و فرهنكى در كشورهاى شرقى وجود دارد, اما آنجه كه در اين سرزمين ها مشترك استء 
اعتقاة به اصول معنوئ و.حكمى اسث» يثابراينخ در تفكر كنون و بسيارى از سنت كرايان وعتى مستشرقان: تعبير شرق اشاره به 


شرق معتويث واحكفدت اسث ومنظور ازغرب» غروب و اقول اصول معتوى و سئق روخاق اسث. كنون ذو ابن باره مى 


كويد: 


جميع تمدنها [شرقى] بر اصول اساسى واحدى مبتنى مى باشند كه خود فقط مظهر تحقق و اجراى مشروط آن اصول [معنوى و 
حكمى] در شرايط متنوع هستند... ما در وضع كنونى جهانء از يكك جانب داراى عموم تمدنهايى مى باشيم كه نسبت به روح 
سنن معنوى و روحانى وفادار مانده و عبارت از همان جوامع خاور زمينى هستند واز جانب ديكر تمدن نوع ديكرى داريم كه 
بااين سنن مخالف بوده و همان كشورهاى جهان باختر را تشكيل مى دهد.(١)‏ 


با توجه به تعلق خاطر رنه كنون به اصول معنوى شايد ياره اى از كشورهاى غربى داخل مفهوم شرق باشند ويا بالعكس ياره 
اى از كشورهاى شرقى داخل مفهوم غرب باشندء اما آنجه كه كنون تلاش بر اثبات آن دارد و اجمالا مى توان بر آن توافق 
نمود» معناى نمادين و سمبليك اين دو اصطلاح است كه به معناى وفادارى به اصول حكمى و معنوى است. به طورى كه وى 


كشورهاى شرقى را وفادار به اصول معنوى و كشورهاى غربى 


وغ 


7 بحران دنياى متجدد» ص‎ - ١ 


را بيكانه از اصول معنوى و روحانى مى داند و معتقد استث كه اين تضاد و تخالف ميان غرب و شرق بيش از آنكه ناشى از 
وضعيت جغرافيايى باشدء برخاسته از تضاد و تباين ميان روحيات اين دو سرزمين است.(1١)وى‏ درباره اين تعارض و تضاد 


روحى و معنوى كشورهاى غربى و شرقى اين جنين اذعان مى دارد: 


بعضى ... تقسيم نوع بشر را به مشرقى و مغربى» خاورى و باخترى مطابق و موافق با عالم واقع ندانسته» بر آن اعتراض كرده اندء 
ولى دست كم در دوران حاضرء نمى توان در صحت اين تقسيم ترديد روا فاك ارلا وود تمدن باخترىء نظير آنجه در 
ارويا و آمريكا مشهود استء خود امرى است كه عموم جهانيان بايد در آن اتفاق نظر داشته باشند» كرجه درباره ارزش و 
منزلت اين كونه تمدن آراء و نظرات ايشان يكسان نباشد. در مورد خاور زمين» موضوع كمتر ساده و روشن استء زيرا به واقع 
سرع عه ركه و داك نه شد ارو ربع ع مدن اق إبت 17| مكل وار عن جز مدنا ب 
يعنى صفاتى باشند كه مشخصه تمدن مبتنى بر سنن روحانى و معنوى به اصطلاح ما است و همين صفات نيز در تمدن باخترى 


وجود نداشته باشد تا تمايز و حتى تضاد و تفارق باختر و خاور به تمام معنى موجه و مدلل كردد.(7) 


و ذواتقد شيره شرق شتاسان :مكقد است» آثان دن شتاعت شرق وكمدان هاى شرقى ثاتوان فسعند زرا غمة ورا ازمر 
غربى و از نظركاه يكك فرد بيكانه با عناصر فرهنكك و تمدن شرقى مى نككرند» در حالى كه قدم نخست در شناخت تمدن 
شرقى اين است كه يكك شرق شناس خود را در جايكاه يكك معتقد و وفادار به آن فرهنكك قرار دهد و تعاليم آنان را از درون 
مطالعه كند. در واقع وى در شناخت يكك تمدن و فرهنكك از شيوه تاريخى نككرى فاصله مى كيرد وواز ديد كاه توصيفى و 


يديدارشناسانه به شئناخت آن همت مى كمارد: 
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17 بحران دنياى متجددء» ص‎ -١ 


ا بحران دنياى متجدد» صص ا امور 


خطائ يزوكك شرق شتاسان ابن اسث كه يههمه امور أن نظ ركاه غريى ود عن تكرتد» حال أن كه شرط فخستين درك 
درست هر تعليم شرقى يا هر تعليم سنتى اين است كه بكوشيم تادر حد مقدور خود را در نظركاه اهل آن تعليم قرار دهيم. 
براى بررسى تعاليم شرقىء يكك راه نتيجه بخش و يكك روش مفيد بيشتر وجود ندارد و آن اين است كه اين تعاليم را از درون 
مطالعه كنند» در حالى كه شرق شناسان همواره به يزوهش بيرونى درباره اين تعاليم قناعت كرده اند.10) 


كنون معتقد است براى تجديد حيات روح سنتهء بايد از سنت هاى موجود در مشرق كمكك كرفت و براين باور است كه 
روح سنت هنوز در جهان مشرق زنده است اما جهان مغرب اشتياق و تمنائى براى بازكشت به اين روح سنت از خود نشان 
نمى دهد. وى مخالفت با تجدد را به معناى مخالفت با سرزمين هاى غربى نمى داند» بلكه مخالفت با تجدد را كوشث 0 


داند تا مغرب زمين را از جنكك هرج و مرج و آشوب هاى به وجود آمده توسط مدرنيته نجات دهيم. 
نقد مدرنيته و فلسفه جديد 


كلوق قرس كداب وق وة تقك ترئقه برواضنة امسق كدعيا ركيد از .١‏ شرق وغرب؛(7) ؟. بحران دنياى متجدد؛(02) ”. سلطه 
كميت و علائم آخر زمان. هيوستون اسميت» از سنت كرايان معاصر در اين باره مى كويد رنه كنون از جمله كسانى است كه 


انديشه هاى او در زمان ما كاراتر و يراهميت 


ين 


-١‏ به نقل از مقاله دين زردشتى از نظ ركاه جاويدان خرد؛ تاليف بابكك عاليخانى» كتاب خرد جاويدان» مجمومه مقالات 
همايش نقد تجدد از ديد كاه سنت كرايان معاصرء به كوشش شهرام يوسفى فرء ص .١١8‏ 

؟ - 3أآأم50 ,مالع 0زرمعع5 ,كوطنا 113665 لإط 0ع]3اكمق]! ,أدوع/لا غأ35ع ,ناموضعناه عمعه 
٠٠‏ بكا ]ول لقاعلا ,وتصمعءعءم. 

*- الاطاءق ذذااجهظ مع13ا لإط 0ع]3اكص ق]! , ,10نملالا مععلهالا عط أه 5أوان عط | ,ضمومعن6 عمعها 
|| ,وأاصصوعءعع6 قأطمه0ك ,وهداوطء ألا لنقطءنه عممطو0, 


تراز زمان حيات اوست و يا سيد حسين نصر مى افزايد كه باور كردنى نيست كه كتاب بحران دنياى متجدد كه در سال ١9717‏ 


و- 2 
نكّاشته شده؛ تا جه حد در بيش بينى آينده تمدن جديد درست بوده است. 


كنون معتقد بود كه تمدن غربء به جاى اينكه هر روز در راه رشد و تكامل بيش رودء شايد يكك روز به نقطه توقف و سكون 
برسد وايا حتى يكسره در دل طوفانى مهيب راه فنا طى نمايد.(1) از طرف ديككر وى معتقد استء بعضى به طور مبهم احساس 
مى كنند كه ما به "يايان جهان" رسيده ايم, اما از تحليل اين امر كه جرا اين دوره به وجود آمده و داراى جه ماهيت و ويزكى 
استء ناتوان هستند. وى معتقد است كه امروزه فلسفه به معناى دكارتى جايكزين فلسفه به معناى حكمت راستين كه مبتنى بر 
سنن معنوى است» شده است. دنياى جديد در حد اعلا مخالفت و تضاد با معنويت ازلى و اوليه قرار دارد و مردم در عصر 
كنونى جنان در ورطه امور مادى مستغرق شده اند كه جيزى فراتر از امور مادى به ادراكشان نيايد و بر خلاف آنجه كه در 
اؤايل وتساتس تصضوو من شد وقرانسشس بيك دن كفتك انسان بر طبيغة سيطره يبدا تموده :ات عكسى انق امر تتحقق: رافه 
است و انسان برده زرخريد عالم ماده شده است و اين موجب اضطراب و بيتابى روز افزون انسان معاصر شده است و او را فاقد 
هدف و يريشان ساخته و سرانجام به اضمحلال قطعى خواهد كشاند.(1) از اينرو از ديد كاه كنون تمدن متجدد مانند همه امور 


ديكر» داراى علت وجودى است و سرانجام به يايان دوران منتهى خواهد شد. 


كنون» فلسفه يس از دكارت را كه مبتنى بر عقلانيت و خردورزى فلسفى بود» ناقص و ناتمام مى داند و معتقد است فلسفه در 


عصر جديد از 


ص :/57 


1 بحران دنياى متجددء» ص‎ -١ 


_-_ بحران دنياى متجدد» صص عم لام 


حكمت و حقيقت دور افتاده است» به طورى كه فلسفه هاى مدرن نه تنها به ييشرفت دست نيافته اند» بلكه حتى از حقيقت هم 
دور شده اند. او معتقد است سنت(١)‏ به معناى هر آنجه كه داراى ريشه دينى و آسمانى استء مى تواند ما را حتى در عصر 


مدر يد لقت برساتك 


لازم به ذكر است كه كنون در زمانى به نقد فلسفه و انديشه غرب و ديكر مولفه هاى مدرنيته يرداخت كه در بسيارى از جوامع 
غربى و شرقى نسبت به مدرنيته و مظاهر عصر جديد دلبردككى وجود داشت وء حتى تا به امروز» اين امر مشخصه بسيارى از 
روشنفكران مذهبى و غير مذهبى است. آنان مدرنيته و عناصر آن را رمز موفقيت مى دانند» در حالى كه در برابر» جدى ترين 
انتقادات به مدرنيته و مولفه هاى آن در قرن كذشته توسط سنت كرايانى همجون رنه كنون صورت يذيرفته است و آن 
انتقادات معطوف به همين مؤلفه دنياى جديد بوده است. وى به دو تمدن در جهان اشاره مى كند. يكى از آن دو را تمدن 
جديد غرب مى داند كه يس از قرون وسطى در غرب شكل كرفت و يايه و بنياد اصلى آنء علم تجربى و سيطره بر عالم 
طبيعت و دنياى مادى است كه سمبل اين تمدن همان سيطره يافتن عقل دكارتى و روش شناسى علوم تجربى نزد بيكن است 
كه كتورث إن انيه تسلط حاكن كيت ب كفيك عير كنانوو مساند الكو ادن قمناددز راق ير عق تابودى و الست نه 
شمراء نداشمة أسث و تمدن دذيكر كدان ان ناد من كند يه آن تاق خاطر :ذارة تمدق فاى سق انسبة كه مين بر آدات و 
رسوم و فرهنكى است كه از جانب خداوند و تعاليم وحيانى براى بشر به ارمغان آورده شده است و انسان براى رسيدن به 
نجات و رستكارى بايد به سوى آن بازكشت كند. وى معتقد است اين تمدن سنتى در سرزمين هاى شرقى و آسيايى همجون 


هند و ديكر 


ص :57 


.١ ١13010 -١ 


سرزميق هائ اسلامى شكل كرقته اسنت و او ذر زمائئ كه هتوز سيار از اتديشمتدان دز غرب: ان شكوه و عظمت .حاضل أل 
علم تجربى خيره و افسون زده شده بودندء در آثار خود شديداً به تمدن غرب و تمدن حاصل از تكنولوزى انتقاد مى كند. به 
طورى كه اين امر موجب مى شود تا مورد بى توجهى و بى مهرى ديكر انديشمندان در مجامع و محافل فرانسوى قرار كيرد و 
ذكر نام او در مجامع دانشكاهى موجب اتهام به كفر و الحاد كردد. 


كنون در نقد تمدن غربء راه موفقيت غرب را بازكشت به تمدن سنتى» تمدن شرق و معنويت موجود در اديان مى داند و 
معتقد استء عقل دكارتى موجب سيطره كميت و تكنولوزى بر فكر و انديشه جوامع و انسانها و موجب سقوط انسانها شده 
است. ودكارت را نماينده تمدن غرب و جهان مدرن مى داند كه با تحليل مكانيكى خود از عالم» بينش مادى و اومانيستى از 
جهان را طرح نموده است. در واقع دنياى جديد با مكانيسم خاصش.ء موجب طرد معنويت و انكار سنت هاى جاويدان در 
اديان كرديد. به تعبير ديكر او معتقد است كه تمدن جديد ناسازكارى ذاتى با مذهب و روحيه معنوى دارد و حقيقت را در 


عصر جديد تنزل يافته مى داند. 


كنون تقد اسك تسافى اديان داراي: وحدت ياطى وذووق شسغند و اتديشه شاص عرفا با ازوتر سي قل ادياة زا بر 
دادن به تمامى اديان و نحله هاى معنويت كراى دروغين و مدعى نمى باشدء به طورى كه انديشمتدان سنث كرا همجون رنه 


كنون در عصر جديد واهمه خود را از شيوع نظام هاى عرفانى مدعى حقيقت بيان نموده اند. كنون تنها راه 


ص :64 


-١‏ ملوأ لع]250. 
؟- للزواناع]0». 


نجات از بحران دنياى متجدد را بازكشت به سنت و احياء سلسله مراتب ارز ش هاى سنتى مى داند و در اين راستا از سه مفهوم 


متافيزيك محضء سنت و ازوتريسم يا عرفان نام مى برد كه موجب رهايى از بحران عصر جديد مى شود: 


سفت مولت كارا دو بعد است: يكك افقى و ديكرى عمودى كه ما براى آن دوء دو كلمه شريعت (0اوأاع]2<0) و راه 
باطن (5016]15177]) را به كار مى بريم. شريعت بيان خود رادر الهيات مى يابد و متافيزيكك محض متعلق به راه باطن است. 
در نظر نون رابطه اين دو مانند ارتباط ميان بدن و دل است.(١)‏ 


نكرش رنه كنون درباره آخرالزمان 


كنون با نقد عناصر عصر مدرنء همجون فرد كرايى» انسان مدارى» اصالت ماده اصالت علم» اصالت عقل و اصالت تساوى بر 
اين باور است كه عصر جديدى كه غرب در آن به سر مى برد» آخرين دوره از دوران بشريت است كه در دورى وغربت از 
معنويت و سنت قرار كرفته است. وى از اين دوره به دوره جهارم از دوران بشريت ياد مى كند و آن را دوره ظلمت "كالى 
يوكا" مى نامد. دراين دوره انسان از مقام وارزش الوهى و آسمانى خود تنزل داده شدهاست و به او به مثابه جاندارى 
فميعوة ذيكر جانداران تكرسيه عن شوه كابر خاكف ناور و خلقى ادباق: ميحكرنه ارزكن :و اعميت أسماق ذر او وود 
ندارد» به اين جهت كنون از عصر جديد به عصر ظلمت بشر ياد مى كند و معتقد است به اين وضع نابهنجار قدم كذارده ايم 


بروق هذ :از آن:تازهين حادته رز ركف ابنح: 


بر طبق جميع اشارات موجود در مشربهاى معنوىء ما به راستى به مرحله نهائى 93لا [|3ا؛ در مظلمترين دورانهاى اين ١«عصر‏ 
ظلمت» در اين 


ص::58 


.18- 59 محمود بيناى مطلقء نظم و رازء انتشارات هرمسء تهران» 1780 صص‎ -١ 


وضع اضمحلال و تلاشى كام نهاده ايم كه برون شدن از آن فقط بر اثر يكك حادثه عظيم امكان يذير استء زيرا اينجا ديكر 
موضوع يكك تجديد حيات و تهذيب ساده اى مطرح نيست كه در آن صورت ضرورت دارد؛ بلكه تجديد و احياء تام و تمامى 


كنون زمينه هاى ظهور موعود را تحت تاثير ادبيات دينى موجود در اسلام و هندوئيسم؛ وجود همين آشفتكى هاى موجود در 
عصر نوين و وارونكى عالم مى داند و به مانند روايات موجود در جوامع روايى مسلمانان كه ظهور منجى را منوط به ير شدن 
جهان از ظلم و جور مى داند» معتقد است كه جهان در دوره كنونى به سوى آشفتكى رفته واين زمينه ظهور موعود است. وى 
در جايى مى كويد: «شايد يكى از عناصر تعيين كننده سرنوشت آيين ظهور مهدى (1©65513111511! آشفتكى و بى انتظامى 


باشد كه امروز به وجود مله است) :297 


وى از وضعيت موجود در جهان معاصرء به دوره وارونكى و سنت معكوس ياد مى كند و معتقد است كه آن «مرتبه آخر سير 
تكامل انحراف است)(12) كه در برابر اين وارونكى, مفهوم رجعت قرار دارد كه رساندن جامعه به وضعيت عادى و مطلوب 
است و در واقع رجعت محصول دوره ترميم آخرالزمان مى باشد. وى اين اصطلاح را از ادبيات دينى كمكك مى كيرد و مى 
كويد: «ترميم» لحظه نهايى (آخرالزمان) بايد به احسن وجه به صورت "وازكون كردن" همه امور نسبت به وضع "وارونكى" 
كه بلافاصله ييش از اين لحظه كريبان كير اين امور استء جلوه كند).(5) در واقع كنون دوره وارونكّى را كه در تفكر 


اسلامى از آن به دوره به اوج رسيدن ظلم و ستم تعبير شده است» 


ض اع 


.19-- 7١ بحران دنياى متجددء» صص‎ -١ 

؟- بحران دنياى متجددء ص 16. 

*- سيطره كميت و علائم آخرزمان» ص 175. 

- سيطره كميت و علائم آخرزمان» صص *77 - 7377 . 


زمينه ساز تحقق يافتن سنت و معنويت مى داند و آنجه كه در فرهنكك اسلامى از آن به عصر ظهور تعبير شده است» در تفكر 


كنون از آن به دوره آخرالزمان و تحقق سنت تعبير شده است. 


از نظر او يايان جهان به معناى يايان يافتن حيات بشرى نيستء بلكه به معناى يايان يافتن يكك دوره انسانى "من ونترا'" مى باشد 
كه همان دوره ظلمت و دوره واروككى است. و حتى كنون از اين يايان تاريخ جهان به فروياشى تمدن غرب و از دوره ظهور 


ص :557 


نكرش دائره المعارف نويسان بيرامون مهدويت 
اشاره 


ص عع 


امزوزه از بوجستة تريق آثاز مكتوب دن عزصضه دالشكاهئ وعلمى» دائره المغازق :ها هسند. بس أن انكه موضؤعى .غلم در 
سطح مقاله و سبس كتاب مطرح مى كردد و دانش در آن عرصه انبوه و زياد مى كرددء اين امر موجب نوشته شدن دانشنامه و 
دائره المعارف مى كردد. علاوه بر آن با توجه به كسترش علم در هر موضوعىء مى توان كفت تاليف دائره المعارف كارى 


جمعى و كروهى استء به طورى كه انجام اين كار توسط يكك يا جند نفر امكان يذير نيست. 


به جهت همين وسعت علمى و نياز به كار كروهى است كه دائره المعارف ها از اهميت خاص و ويه اى برخوردار شده اند و 
در عصر جديدء مراكز علمى به اين امر اذعان دارند كه امروزه بر خلاف كذشته؛ امكان ندارد تا فردى بتواند در تمام دانش ها 
از احاطه و تسلط كافى برخوردار باشد و كسترش و تنوع دانش ها اين اجازه را نمى دهد كه فرد به تنهايى بتواند به طور عميق 
درباره همه دانش ها اظهار نظر كند. 


از اينرو وجود دائره المعارف و دانشنامه درباره يكك شاخه از علم و دانش حاكى از كسترش و توسعه يافتن علم در آن باره 
است. به علاسوه كه در عصر مدرن وجود دائره المعارف در هر يك از عرصه هاى علمى يكى از بهترين منابع دسترسى 
اطلاعات و كسب آكاهى است و در همه دانشكاهها و مراكز علمى وجود دائره المعارف حتى به صورت الكترونيكى» موجب 
تسهيل كار دانش يوهان در كسب اطلاعات مى كردد و در همه كتابخانه ها و قرائت خانه هاى مراكز علمى وجود دائره 


المعارف همجون وجود فرهنكك لغتء امرى ضرورى تلقى مى كردد. واكر كسى درباره موضوعىء نيازمند 


ص :16 


اطلاعات منظم و دسته بندى باشدء بى ترديد به سوى دائره المعارف ها خواهد رفت. از اينرو معمولاً در هر يكك از كتابخانه 
هاى تخصصى دانشنامه ها و دائره المعارف هاى مربوط به آن موضوع وجود دارد» به عنوان مثال اكر وارد كتابخانه يكك مركز 
تخصصى در حوزه اديان يا اسلام شويمء بى ترديد با دائره المعارف هايى همجون دائره المعارف دين اثر ميرجا الياده و يا 
هاستينكك. دائره المعارف اسلام اثر دانشكاه كمبريج دائره المعارف اسلام اثر دانشكاه آكسفورد, دانشنامه قرآن اثر دانشكاه 
ليدن هلند, دائره المعارف بزركك اسلامىء دائره المعارف تشيع و امثال آن مواجه خواهيم شد و يا اكر وارد اينترنت شويم و 
بخواهيم درباره مسأله اى جستجو كنيم» دائره المعارف اينترنتى "وكى يديا" امروزه يكك دائره المعارف مكتوب بسيار 


ازوشتل ابت كه مور استفاده كازيران قران مى كيرة. 


با توجه به اهميت علمى دائره المعارف ها در دنياى كنونى» طبيعى است نوشتن دائره المعارف در زمينه مطالعات اسلامى» 
امرى ضرورى و مورد نياز استء اما كه متاسفانه فقدان آن در جوامع اسلامى» امرى محسوس استء به طورى كه غالب آثار 
دائره المعارفى كه در مراكز بزركك دنيا بيرامون اسلام و علوم اسلامى وجود داردء به وسيله مراكز علمى غير مسلمان نوشته 
شده است و مسلمانان كمتر در اين امر همت نموده اند؛ نوشته شدن بزركترين دائره المعارف ها ييرامون اسلام در آكسفورد و 


بااكميرب كود ساك از اب امرانيتك كا براك علمى نهاة اسلاء دو يق آم كرناسى المود هال 
بيشينه دائره المعارف نويسى در جهان اسلام 


در باره تاريخ و بيشينه دائره المعارف نويسى در غرب مى توان كفت كه اين امر با ظهور دنياى مدرن و رنسانس در غرب 
آغاز شده است و همانطور كه يس از رنسانسء مجامع دانشكاهى حياتى جديد يافتند و به موازات آن حتى رشته هايى 


همجون 
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رق شناسس انين شدء به تدريج نوشتن كتابهايى جامع در حوزه كوناكون معرفت و دانش از جمله اديان شرقى شكل 


كرفت. و هر جه به دوره جديد نزديكك مى شويمء اين امر شتاب و عمق بيشترى به خود كرفته است. 


در باره بيشينه نوشته شدن كتابهايى همجون دائره المعارف در فرهنكك اسلامى نيز هم جنين مى توان به آثارى جند اشاره نمود 
وهمت و تلاش ياره اى از عالمان اسلامى را نيز در اين زمينه ستود. از جمله نخستين مجموعه هاى علمى كه به يكك معنا تا 
حدى ويكى ها و خصوصيات دائره المعارف ها و دانشنامه هاى تخصصى را داراست» بحارالانوار تاليف مرحوم محمد باقر 
مجلسى است. اين اثر كه مجموعه كتابهاى شيعى بيش از عصر صفويه را كردآورى نموده و توسط عده اى از عالمان و 
بزوهشكران عصر صفوى زير نظر مرحوم مجلسى نوشته شده استء يكى از بى نظيرترين و جامع ترين دائره المعارف هاى 
حديثى را بيرامون فرهنكك شيعى شكل مى دهد. از جمله ديكر آثارى كه باز مى توان آن را يكك نوع دائره المعارف و كارى 
كروهى تلقى نمود؛ كتاب الذريعه اثر شيخ آقا بزركك تهرانى است. اين اثر به كتابشناسى آثار مكتوب شيعه مى يردازد كه وى 
آن را در ياسخ به عده اى از شرق شناسان كه معتقد بودند شيعه داراى آثار مكتوب نيستء جمع آورى نموده است. مرحوم 
شيخ آقا بزركك تهرانى كليه آثار شيعه را كه تا عصر وى نوشته شده بود از تمامى كتابخانه هاى اسلام كردآورى نمود واين 
اثر را نوشت» به طورى كه امروزه بعضى از آثار و كتابها از بين رفته استء اما با كزارش و اطلاعات شيخ آقا بزركك تهرانى 


فهميده مى شود كه آن آثار به دست ما نرسيده است. 


از جمله ديكر آثار دراين عرصه. مى توان به كتاب اعيان الشيعه مرحوم سيد محسن امين اشاره نمود. وى در اين مجموعه به 


توصيف و شرح حال نويسى عالمان و بزركان شيعى و آثار و فعاليت 
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هاى آنان مى يردازد و يكى از آثار جاويدان و ارزشمند را به ميراث مى كذارد. باز از جمله آثارى كه در كذشته در فرهنكك 
شيعى نوشته شده و حالت دائره المعارفى دارد و كارى جمعى و كروهى است كتاب معجم الرجال مرحوم آيت الله خويى 
است كه وى با كمكك تعدادى از شاكردان خود در اين اثر رجالى ييرامون وثاقت و عدم وثاقت راويان و ناقلان حديث سخن 
كفته است. 


بررسى آثار مهدوى در دائره المعارف ها 


با توجه به اهميت دائره المعارف ها در عرصه علمى و يزوهشى و ميزان استفاده و ارزشى كه آنها در جوامع علمى دارند» حال 
مى خواهيم به بررسى ياره اى از مقالاءت دائره المعارف نويسان در دائره المعارف هاى مربوط به دين و يا اسلام بيردازيم. 
بديهى است كه با جستجو در كلماتى همجون «مهدى». ١‏ قائم آل محمد « باز كشت مسيحاء «مهدويت»» و مدخل هاى مرتبط 
با مباحث مهدويت»ء خواهيم ديد كه در دائره المعارف هاى مربوط به اديان و اسلام» بيرامون مباحث مهدويتء مقالاتى نوشته 
شده است. نويسند كان ييرامون مهدويت و مدخل هاى مرتبط با اين بحث در اين دائره المعارف هاء به دو دسته تقسيم مى 
شوند. يكك دسته از نويسندكان» شرق شناسان و انديشمندان غربى هستند كه مسلمان نيستندء اما درباره اسلام و مهدويت 
تخصص دارند. اين دسته به موضوع نككاهى تاريخى دارند و مهدويت را در راستاى تحولات تاريخى و حوادث بيش آمده در 
تاريخ بررسى مى كنند؛ از جمله اين دسته دائره المعارف نويسان عبارتند از: فان فلوتن» ويلفرد مادلانكك1(0) رابرت كرامر 
كلد تسيهر» مار كوليوث و 
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-١‏ ويلفرد مادلانكك 11301010 0]|/الا انديشمندى آلمانى است كه از اساتيد دانشكاه آكسفورد و عضو هيئت علمى 
موسسه مطالعات اسماعيليه لندن است. وى در سال 1481 از دانشكاه هامبوركك دكتراى خود را در مطالعات اسلامى دريافت 
نمود واز برجسته ترين اسلام شناسان معاصر شناخته شده استء به طورى كه كليو از وى به عنوان «يدر مطالعات شيعى مدرن 
در بريتانيا؛ ياد مى نمايد. وى داراى كتاب ها و مقالات متعددى در باره اسلام است و در دائره المعارف نيز مقاله مى نويسد( 


شيعه يزوهى و شيعه يزوهان انكليسى زبان» صص 298-17917). 


غيره. يا نككاه به آراء اين دسته از نويسند كان دائره المعارفء به نظر مى رسد كاهى انديشه هاى آنان خالى از حقانيت و 
سخنانشان غيرروشمندانه است. در بعضى از موارد سخنانى را نقل مى كنند كه از وثاقت برخوردار نيست و مورد قبول عالمان 
فريقين نمى باشد. آثار اين دسته از نويسند كان بيشتر در دائره المعارف هاى قرن نوزدهم و اوايل قرن ببستم مشاهده مى شود و 
بيشتر با روش تاريخى نككرى و با بررسى لغت شناسى در ادبيات عرب و فارسى به تحليل مهدويت و ديكر مباحث اسلام مى 


اما دسته دوم از نويسند كان دائره المعارف» آن دسته از انديشمندان و متخصصان مسلمان در حوزه مهدويت ويا ديكر علوم 
اسلامى هستند كه به ويزه در دائره المعارف هاى قرن ببستم و نزديكك به عصر ما مقاله مى نويسند. از مزاياى آثار اين دسته از 
تستك كاقل انر ايت كه انان كود مسلهان ممعنة و سحنان ]نان نه واقعيت: ترديكة تواست :و بلاق دسلقه اول الزوماءية 
مسأله مهدويت نككاه تاريخى ندارند. از جمله اين دسته از يزوهشكران و نويسند كان دائره المعارف مى توان به افرادى همجون: 
جاسم حسين» ساشديناء حامد الككار و امثال آنها اشاره نمود كه خود در زمينه مهدويت داراى تاليف و يزوهش هستند و به 


علاوه به جهت مسلمان بودن و همدلى با اسلام؛ آشنايى و نككرش نزديكك تر و عميق ترى نسبت به موضوع دارند. 


ص :55/8 
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07.جمعى از نويسند كان مرجع مهدويت, بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف و يايكاه اطلاع 
رسانى يارساء قم 115اش. 


ص : 5807 


#م تن أن توستد كاقه اشناين ال آة شوى افق (ور كداعك ان فارئ شين » الشاراك نان نيران اش 

86 حجها نكلو رامخ در حجنت و حوى ار قدسي سين نط شهرا يق نشراق اتهرانة قاس 

0.دارمستتر» جيمز» مهدى از صدر اسلام تا قرن سيزدهم» محسن جهانسوزء كتابفروشى ادبء تهران» 111اش. 
8.دارمستتر» جيمزء تفسير اوستاء موسى جوانء ويراسته على اصغر عبداللهى» دنياى كتابء تهران» بى تا. 

/اد.داورى اردكانى» رضاء درباره غرب» هرمس تهران» 78١اش.‏ 

اهذسورق امحيذه شن اريك و آزلتاق اندشه شرق شنامىء محموه رركا افتخار زاده نش فزدان: هران عباس 
4 فترى, متين» سنت هاى عققلانى در اسلام» ترجمه فريدون بدره اى, انتشارات فروزان» تهران» ١/1اش.‏ 


.دهخدالء على اكبر» لغت نامه تصحيح محمد معين و سيد جعفر شهيدى» جاب دوم انتشارات دانشكاه تهران» تهران» 
/ال1٠اش.‏ 


١*.زيلسونء‏ اتين» روح فلسفه قرون وسطىء ع. داووى» انتشارات علمى و فرهنكى» تهران» 62 اش. 
"#.ساشاديناء عبدالعزيز» مبانى همزيستى اجتماعى در اسلام» ترجمه سيد محمد رضا هاشمىء نشر اديان» قم 12٠ش.‏ 


ا ؛ امام مهدى عجل الله تعالى فرجه الشريف منجى اسلام» ترجمه سيد محمد تقى آيت اللهى؛ مجله 
انتظار موعود» مركز تخصصى مهدويت بنياد فرهنكى حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف» ش ٠‏ سال 
جهارم» زمستان ١١1١اش.‏ 


عم ؛ مصاحبه بيرامون اسلام و سكولاريسم؛ كيهان فرهنكى» ش ؟7. ش 187 مهر 1/85اش. 
5.0 اء مهدويتء. ترجمه بهروز جندقىء مجله انتظارموعود» ش 18. 


لفكلا ومو عو شن 31 


ص :587 


لا#سرذاز :ضياء الذديخ» شرق تاسى» تزجمه محمد غلى قاسمى ::ةوهشكذه مظالعات قرمكن و الماع تهران 2/اش. 
6 ؛ مصاحبه بيرامون اسلام و سكولاريسم» كيهان فرهنككى» ش ؟7. ش 187, مهر 7/85اش. 

4*.سعيد» ادوارد» شرق شناسىء عبد الرحيم كواهىء دفتر نشر و فرهنكك اسلامى» تهران» ١/1اش.‏ 

٠.سهروردىء»‏ شهاب الدين» حكمهالاشراق» تصحيح هانرى كربن» مجموعه دوم مصنفات سهروردىء جاب تهران. 
١.شايكان»‏ داريوش» هانرى كربن آفاق تفكر معنوى در اسلام ايرانى؛ باقر يرهامء آ كاه تهران» ١/3اش.‏ 


الا.شيمل» آنمارى» افسانه خوان عرفان (مجموعه مقاللات))» تدوين حسين خندق آبادى» موسسه توسعه دائش و يزوهش ايران» 


توراة لالس 


7اختتىتب<7لطب777 2 1 تبيين آفات خداوند: نكناهى يديدارشناسانه به اسلام» عبدالرحيم كواهى» دفتر نشر فر هنك» 


اسلامىء تهران» 2/اش. 


ع7. ؛ ابعاد عرفانى اسلام» عبدالرحيم كواهىء دفتر نشر فرهنكك اسلامىء تهران» /ا/1اش. 
6/. ؛ شكوه شمسء مقدمه سيد جلال الدين آشتيانى» حسن لاهوتى, جاب سوم.؛ علمى و فرهنكى. 


تهران؛ 19/0اش. 


ع/, ؛ درآمدى بر اسلام» عبدالرحيم كواهىء دفتر نشر فرهنكك اسلامىء تهران» 1/0اش. 
//. “عند وسول غذاء هينه لاهوق علم وافرهتكئ: قيزاتء الاش 

ليه رن در عرفان و تصوف اسلامى» مهدوى دامغانى» نشر تبر» تهران» 1/4١١ش.‏ 

4 ؛ زند كى غربى شرقى منء سيد سعيد فيروزآ بادىء نشر افكار» تهران» 1/17اش. 

1 ؛ نام هاى اسلامىء كتابخانه ملى جمهورى اسلامى.تهران» 71/2اش. 


١‏ صالح حمدان, عبدالحميد» طبقات المستشرقين» مكتبه المدبولى» بى جاء بى تا. 


ص :5815 


.م٠٠٠١ صالح. هاشم, الاستشراق بين دعاته و معارضيه. الطبعه الثانيه» دارالساقىء اللبنان»‎ ١ 

.ش١9 طيباوى» خاورشناسان انكليسى زبان» سيد خليل خليليان» نويد تهران»‎ ٠“ 

6 عداسء كلودء ابن عربى سفر بى با زكشت,ء نيلوفر» تهران» 1187اش. 

0عبدالله خوروشء, حسين, فرهنكك اسلام شناسان خارجىء, موسسه مطبوعاتى مطهر اصفهان, اصفهان. 721١ش.‏ 
/.فخارى؛ عبدالحسين» ذهنيت مستشرقان» جاب سوم, نشر آفاق» تهران» 1/8اش. 


/ا.فلوتن» فان» السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» الدكتور حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» 
الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه. قاهره. 1988 م. 


/فلوتن, فان» تاريخ شيعه و علل سقوط بنى اميه» سيد مرتضى هاشمى حائرى» جاب تهرانء بى جاء بى تا. 
4 كرين» هائرى» تاريخ فلسفه اسلامى» اسداللّه مبشر» جاب سوم. انتشارات امير كبير» تهران» 1اش. 


8 ؛ نظره فيلسوف فى سيره الشيخ الاحسائى و السيد الرشتى» خليل زامل» اعداد و تعليق راضى ناصر 
السلمان» موسسه فكر الاوحدللتحقيق و الطباعه, لبنان» ”١٠1م.‏ 


.4١‏ ؛ آثين جوانمردى» احسان نراقى» نشر نو» تهران» 61 اش. 

17 » تاريخ فلسفه اسلامى» سيد جواد طباطبايى» جاب دوم؛ كوير» تهران, /ا/ا1اش. 
؟.2.__ ل سورض ملكوتء ترجمه سيدضياء الدين دهشيرى» جاب سومء نشر طهورى» تهران» /17اش. 
ع4 » فلسفه ايرانى و فلسفه تطبيقى» ترجمه سيد جواد طباطبائى» انتشارات طوس.ء تهران. 89١ش.‏ 
0 »از هايدكّر تا سهروردى. حامد فولادوند» سازمان جاب و انتشارات» تهران 77اش. 


ص :5060 


ع4 #خائرق كربو انديشه غري و كفت و كوائ تملاتها: محفوعه سخرائن حاف عدابدن لاتب اكيز 


//51:», نشر و يزوهش فرزانء» تهران» 11/9اش. 


/ال. كاشانى» ميرزا جانى» نقطه الكاف» تصحيح ادوارد براون» جاب ليدن. هلند. ٠‏ ١م‏ (58"اه. ق). 


. كرامر» رابرت. س2 دائرهالمعارف جهان نوين اسلام (عنوان: مهدى)). بهروز جندقى» مجله انتظار موعود. بنياد فرهنكى 
حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريفء قم. سال جهارم» شماره يازدهم و دوازهم (بهار و تابستان ”18١اش).‏ 


9.كوروزء موريس.ء فلسفه هايدكرء محمود نوالى» انتشارات حكمت. تهران» 71/8اش. 


٠.كوككء‏ مايكلء امر به معروف و نهى از منكرء ترجمه احمد نمايى» جاب جهارم., بنياد يزوهش هاى اسلامى» مشهد. 
112٠ش.‏ 


.ش١7/0 ؛ شايست و ناشايست» ترجمه محمد حسين ساكتء جاب دوم, نككاه معاصرء تهران»‎ .0١ 
كلد تسيهرة اركناتس» درس هايى درباره اسلام (فرقه ها)» علينقى منزوىء, بى جاء بى تا.‎ ٠7 


*00,. ؛ العقيده و الشريعه فى الاسلام» يوسف موسىء محمدء و همكارانء الطبعه الثانيه» دار الكتب الحديثه» مصرء 


ام 

١٠.كنون؛‏ رنه» بحران دنياى متجدد. ترجمه ضياءالدين دهشيرء جاب سوم. امير كبير» تهران» 11/8اش. 

00. » سيطره كميت و علائم آخرزمان» على محمد كاردان» مركز نشر دانشكاهى» تهران» ١76اش.‏ 
ع00,. ؛ معانى رمز صليبء بابكك عاليخانى» سروشء تهران» 7/5اش. 

٠‏ .كوبينو» زُوزف كنت دوء سه سال در ايران» ذبيح الله منصورى, مطبوعات فرخىء تهران» بى تا. 

كيبء هميلتون, اسلام (بررسى تاريخى)» منوجهر اميرىء انتشارات علمى و فرهنكىء تهران» /781١ش.‏ 

4 .كيب» هميلتون» مذهب و سياست در مسيحيت و اسلام» مهدى قائنى» دارالفكر, قم» ١18١اش.‏ 


ص :5068 


.١ ٠‏ ؛ درا مدى بر ادبيات عرب» يعقوب آزند» موسسه امير كبير» تهران» 1اش. 
.١1١‏ ؛ تاريخنكارى در اسلام» ترجمه و تدوين يعقوب آوزند» نشر كستره» تهران» ١1اش.‏ 
١١‏ ١.لامعى»‏ ش» قديس » انتشارات رامند» تهران» ٠1اش.‏ 


لكنناوزن. محمن عراست 1:5 تسكى خرد خاو ندال (مجموعةمتالات همادق نقد تجدد :از ديد كام:سنت كرانان 
ار مبصم خال : محجمو يس 0-3-0 : 


معاصر)» به كوشش شهرام يوسفى فر فرهنككستان هنر تهران» 75١ش.‏ 
..١١‏ مصاحبه "واندا رومر تيلور با دكتر سيد حسين نصر"» ترجمه فاضل لاريجانى» خب ركزارى مهرء 7 مهر 787اش. 


6 زئيس» برتارذة كار ارسترزائك و ورساؤو ويكرلسكن: بوره تملان ها (جالن شتت و عدرلجة): غل عسي ميرنا 


صالحء انتشارات مازيار» تهران» 1/7اش. 


11. » زبان سياسى اسلام» غلامرضا بهروز لكك. جاب دوم؛ دتفر تبليغات اسلامى حوزه علميه قم قم؛ 
٠‏ ش. 

/1. » برخورد فرهنكك هاء يهوديت؛ مسيحيان و مسلمانان» نادر شيخ زادكان, مركزء تهران» ١/7١ش.‏ 
.لس مشكل از كجا آغاز شد» شهريار خواجيان» نشر اختران» تهران» *7/8١ش.‏ 

18 ؛ تاريخ اسماعيليان» فريدون بدره اى» انتشارات توسء تهران» 721اش. 


١7١‏ » استانبول و تمدن اميراطورى عثمانى» ماه ملكك بهار. ينكاه ترجمه و نشر كتاب» تهران» 1اش. 

.شا١7١7 حشاشين فرقه اى تندرو در اسلام» حسن خاكبار محسنى » كتاب زمانء» تهران»‎ » ١7 

17 » خاور ميانه دو هزار سال تاريخ از ظهور مسيحيت تا امروزء» حسن كامشاد. نشر نى» تهران» 
١1اش.‏ 


ص :/8؟ 


ع17. ؛ فدائيان اسماعيلى» ترجمه فريدون بدره اى» موسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكىء تهران» 


اشن 
.لوئيس ميكون. رانء از وحى قرآنى تا هئر اسلامى» كتاب هنر و معنويت» كردآورى انشاء الله رحمتى. 


2 .مادلانكك. دبليو» دائرهالمعارف اسلام جاب كمبريج (ذيل كلمه مهدى»؛ بهروز جندقى, مجله انتظار موعودء بنياد فرهنكى 


حضرت مهدى موعود عجل الله تعالى فرجه الشريف» قم سال سوم شماره دهم (زمستان 7ل1اش). 
.٠7‏ مجلسى.» محمد باقر» بحارالانوار» آل البيت» بيروت» ش ام. 


.محمد الاسد. مجد موسىء الكك كرابار و نيم قرن تحقيق در هنر اسلامى» ترجمه رمضانعلى روح اللهى» فصلنامه كلستان 
هنر» سال دوم» ش 0 تاستان 16٠ش.‏ 


4.مدرسى طباطبايى» على» شيعه در فرايند تكامل» تهران» 1/885١ش.‏ 


..مراد» ا» حامد الككان ل بركك و ديكران» نهضت بيدا ركرى در جهان اسلام» محمد مهدى جعفرى» ششراكت سهامى 
انتشار» تهران» 177اش. 


.1788 .مكارم شيرازى» ناصر» نشست علمى قرآن و مستشرقان» مجله قرآن و مستشرقان» ش دوم» ش ؟» ش‎ ١ 
العربيه للتربيه و الثقافه و العلوم» مناهج المستشرقين فى دراسات العربيه الاسلاميه؛ اللبنان» س.‎ همظنملا.٠7‎ 


1777١.موحديان‏ عطار» على» كونه شناسى انديشه منجى موعود در اديان» مجله هفت استميانة مركز مطالعات و تحقيقات اديان و 


مذاهبء قمء سال سوم؛ ش ١١‏ و 7١و .5١‏ 


376١.موسويان»‏ سيك حسين» آراء و افكار اسلام شنئاسان معاصر آلمان» دفتر مطالعات سياسى و بين المللى» وزارت خارجه» 


تهران» 79/0اش. 


0٠.مونتكمرى‏ واتء ويليام» برخورد آراى مسلمانان و مسيحيان» محمد حسين آرياء دفتر نشر فرهنكك اسلامىء تهران» 


#/ااش. 
عم ؛ ويليام» تأثير اسلام در اروياء يعقوب آرند» مولى» تهران. ١78اش.‏ 
/ 1 0( ويليام» فلسفه و كلام اسلامى» ابوالفضل عزتى» انتشارات علمى وفرهنكّى» تهران» 1٠اش.‏ 


ص :/56 


.ميرسياسى» على» روشنفكران ايران: روايت هاى يأس و اميد» ترجمه عباس مخبرءجاب دوم نشر توسعه. تهران» 1/88١ش.‏ 
9 .مشكين نزادء برويزء فرهنكك خاورشناسانء يزوهشكاه علوم انسانى» تهران» 7/5١ش.‏ 

.نجفىء سيد محمد باقرء بهائيان» نشر مشعرء تهران» 7/١اش.‏ 

.نقيب زاده؛ عبدالحسين» د رآ مدى بر فلسفه» جاب دوم طهورىء تهران» 1/1اش. 


٠.نصرء‏ سيد حسين» سه حكيم مسلمان» احمد آرام جاب ينجم» شركت سهامى كتابهاى جيبى» تهران» ١/17اش.‏ 








168 ؛» قلب اسلام» مصطفى شهرآ يبنى» تصحيح شهرام يازوكىء انتشارات حقيقت» تهران» “1/17اش. 
ع1. ؛ نياز به علم مقدسء ترجمه حسين مياندارى» ويراسته احمد رضا جليلى» موسسه فرهنككى طه. 
قم 11/4اش. 

.ب معرفت و امر قدسىء فرزاد حاجى ميرزائى» نشر فروزان» تهران» ٠/1١اش.‏ 

اوتيبح جحت ةا فغاوف اسلافئ دن جنهان مغاصر امير كني تهران» ا/كااس: 

/.__ -س» جوان مسلمان و دنياى متجدد مرتضى اسعدىءطرح نوء تهران» 1/8اش. 

ال ا 22 ؛ هئر و معنويت اسلامى» رحيم قاسمى» حوزه هنرى سازمان تبليغات» تهران» 1/0اش. 

سه سه و سيد محمود موسوى, فرهنكك و اصطلاحات علوم و معارف اسلامى» دفتر يزوهش و نشر 


سهروردى» تهران» 17اش. 
16. ؛ آموزه هاى صوفيان از ديروز تا امروزء» قصيده سراء تهران» 1اش. 


.16١‏ » آرمان ها و واقعيت هاى اسلام» انشاء اللّه رحمتى» جام تهران» 17اش. 





16 » معرفت و معنويت» انشاء اللّه رحمتى» سهروردى» تهران» ٠1اش.‏ 





فرهنكى» تهران» ١٠7اش.‏ 











87ت تست بحس كاز يخ فلسفه اسلامى» ويراستار اليور ليمن» حكمت. تهران» 77اش. 

هه ع سب سنت عقلانى اسلامى در ايران» سعيد دهقانى» قصيده سراء تهران» “7/17اش. 

اس 22 » نظر متفكران اسلامى درباره طبيعت» خوارزمىء تهران» 189١ش.‏ 

ا 2 ؛ علم و تمدن در اسلام» احمد آرامء انديشه با همكارى فرانكلين» تهران» ٠2١١ش.‏ 

الهم هانسان و طبيعت (بحران معنوى انسان متجدد)» عبدالرحيم كواهى» دفتر نشر فرهنكك اسلامى, 





تهران» 11/9اش. 








04 مجله هفتكى شهروند. ش دوم؛ ش 0*6 ٠١‏ دى 7/8اش. 

جحت مله مصاحبه "واندا رومر تيلور با دكتر سيد حسين نصر"» ترجمه فاضل لاريجانى» خب ركزارى مهرء 
7 مهر 87/١11اش.‏ 

3 مس0 - وسنت عقلانيت و ديانت (كفت و كو با دكتر سيد حسين نصر)» مجله هفت آسمان» ش نهم 


بهار 182اش» ش 7# صص ١‏ - /717). 

با" #دز غرادت غرس ) ترحيه افير ماز يان :و افير 'تصرى» التشارات رساء تهران» اسن 
10 حكمت جاودانء به اهتمام سيد حسن حسينىء انتشارات مهر نيوشاء تهران» 18١ش.‏ 
*18.نوبختى» حسن بن موسىء فرق الشيعه» تصحيح محمد جواد مشكور, علمى و فرهنكّىء تهران» ١72اش.‏ 


180.نيكك بين» نصرالله» فرهنكك جامع خاورشناسان مشهور و مسافران به مشرق زمين» جاب دوم» شركت سهامى كتابء تهران» 


٠1اش.‏ 
82 .هالمء هاينس» تشيع » ترجمه محمد تقى اكبرى» نشر اديان» قم 15اش. 


ص: :682 


.ش١7/7 يوسفى فرء شهرام» عرفان يلى ميان فرهنكك ها بز ركداشت آنه مارى شيملء انتشارات دانشكاه تهران» تهران»‎ . ٠517 


128. #نيشكؤئ شرق واغرت (مجموغة تالايك عمانكن يوز كواكت وروكسور توشتهيدكز روسو 


انتشارات موسسه تحقيقات و توسعه علوم انسانى» تهران» ١/1اش.‏ 


88س سخنكوى شرق و غرب (همايش توشيهيكو ايزوتسو)» موسسه تحقيقات و توسعه علوم انسانى» 


تهران» ٠1اش.‏ 


62١: ص‎ 


منابع انكليسى 


٠‏ . لعلالاع5 لإط 5010 علالالصصعااتمص عط 05 ممتأهاععم»<ع قاع 32ز03 عط[ علتأصطولك .نذوام 
للاعلا 0 لإأأئاع/اأملا عغأه 5‏ لإمقطاخ . :35لا 23ع5 أاأهلا لع لإلاء5 أطدةط03ا لأمطقط 352لا مأعدودومط 
فحول وددعز2 ع زملا. 


١‏ . 0ع]3اكم 13 : 1[مالم لا -_ ام /1 1/1 - ام (/ل0316اناط 01 /مع30ع ا أكنال عط 1) ءلطلطةئط[1 ءأمتصطمط 
17 3531131 :0011 :5365013 360113212 لإا 


1 عوزمع0 عطأله؟ أقطقط عط لصة عمللامء8 عااألامق0 لنقلخالع .101 أعبالااج8 
0101011 . 


7ه أولاء/احو ١‏ مطاعلأعاء أمظ منقا15 01 قألعمهعلإعمع عط [داع]0 300 ع.ل. 8051/0 
ع117. 181 :00013 اءكموأواع2 عط و مولظم نجعلا 4 .0 0 3نلالط ,ع( نلا ]8 


. 360 عصوأواع2 أقدأوقه علطا مآ لعئغألع يعلالأومولةا 5 ععااعناج]1 م 
1ل ووع]2 لإأأواع/اأانا 100 !ط لمق . ادتاومع مغأما لعغأعادم قا 


3606.١72‏ .لع .660515 ]0 00منثاك عط غأنق3 عأمطواق]1 ما دعنااقل/ا ا وتممعءع2 يكنناا ] يأل نقككاءةنا8 
علاوطكلا] 80015 مأناوطعط ء,حزوممعالععلا. 


. ع#قددءع أملاء لإااع 03 عأماق|اكآ عط[ غم عام قا5]آ 01 أ أم5 ع0 .١‏ 


00 00 كلإأوووط تأمعع|اأعأم]1 عط أو مزالا يعوعزاالا عط 0ه ممداامطملاك عط[ 
02 .5000312 ملق أ|األلا لإمط 0عأ0ع 0مق ل0ع35|13ة] .0م536 0مة عمموع 50 أقدمه1301 
١ 1/‏ 13 أمع55ط. 


0 1|310 |األلا لإط 0ع]3ا5ق] .ألم عأمنق|ا15 طآا لاذأامطملاك 05 5عع6زوع0] 
٠١-١‏ .صص.؟؟؟١‏ زعا ألالا؟ .0لاءة .املا ةأطم500031.50. 


١‏ لراع لا لوخم لامك وطتطذ اطلام 30|اأماعقط ءدومأوااع8 ]0 وألعمماعلعمع عط6ط1 ومن( ]الا ,ع0وزاع 
لاح 1 >| املا 


١‏ . 3م50 لهأل ل0رمعع5 .كوطنا م8133 لإمط ل0ع]3اكمقذ[! أوع/لا أ35غ .عمعه ؛لزممعنا 
٠.‏ كاملا لاعلا كاصمعوعم 


1 الاطاءم ذذااجط معئقالا بإط لعأ 3اكمقظ! .10نمللا مععله1ا عط آه دلواي ع7[ 
١‏ ا ةذانطصعءع26 وأطمه0ك.ءومهداهطءألاا لنقطء نا عمئهط05. 


ينا 


“م١‏ للاع لطأ .كد50 كاعط ه50 كعازقطء ءكعاطاء 300 تالا أوأاع؟ 01 13لعم0اعلإعمع .كع030 .0م35 
املاع عوط )ا املا. 


.5361010070 أقء كوا 3 لتلقط]1 طأأاعننا1 عط 07 وملأهااباعءه ع6[ ىد .ل ؛مأوددنانا 
19 ماع رط 


ها ا. ؛ لعلالاع5 لاط 0ع لط لازمغأكاط أ مطلكااطك :مانا تصصع|الم عط أه ممأأوامععم»«ع 
للاعلا 0 لإأأئاع/اأملا عأهأ 5‏ لإمقطاخ . :35لا 23ع5 أاأهلا 0لعلإلاء5 أطدةط03ا لأمطقط 352لا مأعدووما 
فول دوعن ع زملا. 


19172.18 85035 3لإ/إأ 3 طكظم-ةاط] مغ ولالإأمطقم]1 صمعع ءوععطاطم»ا. 


ا ؛ 300 لإااأمطالم دا لومعم قطلإزهط0 - عنم عط مأ لبا مامه لم3 كط 
ححة لكأل للاعلال لإخطام .3170 اه نلق .خرد لع ؛ لزوااطك مأ ع اناه اجع امم 


4 3111ل أ 0طأواع10م4 تاد أاطك أمطاةط!1آ مأ نلاقا لمق أعزاع8. 


1 علا ةقاطلا ذألا 300 كناللاة1 لط[ ملا غ3 36امطءد ما أاوباالا |هلاءعألع11 م 


|8 .معلاعا. 
6 7300 لاع 3كناءع1 ]0 لإتأأواع/ امنا لماع طع | ١‏ لاد أللاد. 


...8م لام اأصةلا 06 عمصهط مأ 58015 عام ق|15 0مق أأطوكظ .عومع 0‏ أؤ5أل>احلا 
معدط وعلأعلء اق لع. 


:135110 03205 لإط 0ع1لط .كع الطاء 300 لانامأوذاع؟ 05 013عمماءلءرع .5 .ما ءأطاوناه ١1366001‏ 
م أملاءع عو دارملا ناعللا دزوبامططألع. 


١9‏ . عط 07 ج10 أتاععم<] .351لا 23ع5] أاول/ا لعلإلإع5 ءأطدة036] ل0أمطاقلا .مأعددمط لعلإلاع5 .35لا 
حول كدع]2 زلا نثاع لظا 015 لأأكزع/اأانا 521 لإمقطاخل لزمغكاط مأ ملكاتطك :مانالصطع| لاما 


ع9 . إع/ااعن/لا! ما ألطقلا عط ]0 جعل1 عط ١‏ :لواموزودع!! عأمقا15 43 3212آنالطم3 »3وواألعطع53 
>0١‏ للانناع لا .ددعم ملا اناعم ]0 لإأأداع/األانا ]2ك اد أألاد. 


50. 2 :نآ بطط) مأداتطك أملقمط]آ صا مكالطة!! ؟ه عمتنأعمل عط 
14 21303 .1010110 ]0 لأأواعلألاناء(5أ5ع! 1 . 





ع1. 35 علاأكطعطع )م طم عط 1 :لمن قا15 عأ أأطك مأ ععابها أوناز عط[ 
76 اال نثاعلا ]0 لإأأواع/ ثانا ]563 مع76ع0لا!مؤذ الال عأماقتط]1 مأ عغأوأءنال عط 05 /أأنمطايام 
مدل ءاملا نلا لا. 


7 مت --: عاالمطقمططآ طعلاعنقط عط 0 رمأت اناءع0 مه ع5أدء١1‏ م 
١‏ 15131713 013ل5 :11310 


1 ؛ 0ع1ألطع .لإأمأكولط مأ لمطكتتطك :لاناتلصمعاللم عط أه ممأوامعم»ع 
أطاكةط03آ 010 قلا :35لا مأعددمط لعلإلاع5 لإ 


ص :607 








حول ووع]2 عأامل/ا لقاعلا 01 لأأئاع/ امنا عغ5]3 لإموطام.356لظا جج2ع5 أأه/ا لعل/إلاء5. 


65 :355لا مأع5و05 لعلإلاع5 لإط 0ع501 .كوللا اتتأمعووع عط[ ع أمزطعأ ءءء مهباطعك 
١ع‏ 0ل ]للا 10منانا. 


ص :6216 


فهرست اعلام 


آخرالزمان 3ى ٠١‏ على “الى 4١ل‏ 72ل اال هلال “دل عوك ععلى لك الع الس عسو لوسر عر لور مر عم 


اينده يرُوهى 3 ١‏ 7و 1 وخضن 


أبن خلدون دقلو الاو 1ل 18ل لو ا قوع او ال وعلى ار معز اما 


ابن عربى "5 أ ا 22 الاو “كلاى قلاى قر فكو الالو /اكى على 59كرو اذكو كلذك ادك نكر الى ار 1/1 


امامت لا شراعع, لاع لرع, عه لاض له "لل علا هل على لاخر خا كل حر لك عه هك عق كل نحل ع"للى لأطلى فكالى الالو 
١1 11#‏ الرار حل ول عكر ادكو كر 1ك الك الك لل عاك وال مكل علل وعرى على لعل لوكو وار 


الك 6ك نكر لشكر عالاكرى لالاكى الاك تالكر فلكر فلك لكك "اذك اذك لاذكى ١‏ كثلى اع عع 78 


امام شناسى ملل رعاو عه له 4ه لالم 


اهل الحق ل لاو طبع لو “الو الالو شلال عل/ا١ا‏ 


بابيت شر ١٠ل‏ !ل “ع ل ع6 ل لعل عع لو لعل على قعل «شلر هغل لاخاى حعلر “لالى الال علالى هلال علالى 7١1‏ /ااار 


ع 

بايزيد بسطامى مع ا ا 
بحارالانوار نه 
بكسن ااا ا 


برنارد لوئيس لاو 779 +717 الى ال 74ل على لتر اك الى لعل ار 
بنياد كرايى ا على لاك الى لاا اتا ا ا 


بهائيت ع لا 7٠١‏ 4"لى لعل "ع لو عع لو ومع لو عع لو 4ع لو أشلو ؟شلرو هفلو عشلر لاشار لعلو حعلر ملالو للاكى "الالو علالر 


هلال علالى امار اا 0ك 117 اا عام عم 


نا 


تاريخى نكر 6 ١و‏ ١كر‏ 7ك 55 درو اذو "ذو ضر هر ضر 67 هر دل لكر ١‏ ترط دلرو لكلو "7؟كلر كلكلر خالل امار 


لكر "كر لاك الاك لك اك اك 7 06 720 


تأويل باطنى لاسططا م از مين 


مام ١‏ زنولك ا 


تيتوس بو ركهارت ا 30 نلك ك3 ارون 


قوسن نور اكمارت الال الوسر لعن وتم 


حَ 
لج افير لل ا وسيم 
6 
حاف برسي م او ا 


حجاج بن يوسف الا لم مو كو ا ل 17813775 
حسن ابراهيم حسن ”ار 18١و 1١١9‏ ١5لر,‏ ال" 
حسينعلى بهاء #/ار “1127و 880١و‏ 52 ١و‏ الالو ق/ا١‏ 


ا و 1 


حقيقت محمديه 94ئ, 8ه, دعر وغ ١لا‏ ع0" ام 


حكمه الاشراق... عع لع الا الا لا/اى ع/ار /ا 


حلاج ا ا 
- 
ختم ولايت مقيده ز[ 001 
خواجه نصير طوسى ا 
خوارج اا 0 
د 


داريوش شايكان هع ٠ع‏ اع لع عير مع على ٠١7‏ 


حال ل ل 


0 0 ا ا ين 
. 
ذوالوق مضرق ا 0 
ر 
اتويت كرامر: 1 00 


رستكارى ,٠١‏ 72 ”ار على لعل الى رمم وعم 


رنه كنون كف 7ل ول ٠عاعع‏ لسر عسل العو لع سر ار اوس لوس عور عور الور ار كوم 


رودولف اوتو م و لها وا ار 
روسو 1 00000 
ريكور 8 بب000 ااااا وك 
زر 


ر 
0 1[ [ذ[ |[ ز ز ز [ ا 00 
عن 
سكو 0 يوي نا نا لظ يلض مضا 
سنوكك هر كرونج دومج مد اج 


سهروردى ثرو *للر معو فكو لاض طرق حر لقو لاق 26و 2 لاقو لتر فخ عار الاى "الى الى على قلا ظللى لاا ةلا ١‏ الى 6ن 


كل على هق خش 1ك “دل لادلى للالى لوك واس ولع بعس عمسي حر ابعر مر 


سيد جمال الدين اسد آبادى اد ا ا 


سيد حيدر آملى.. 9ع, هر غغ, لاعر كلاى ١ن‏ 8/ 


سيد كاظم رشتى ا 
مني ممتحسق أطي 0 
سيد محمد مشعشع 000011111 
5 

شيخ آقا بزركك تهرانى ل 


شبخيه لاى ٠١‏ ععى فط لاش لش لل لالاى ار كلا على لل على عكر لكو كك نحلو لحل "دلو لعلو للالى الالو الال "الو 


على لا 011 ااا علس عم 

شيعه دوازده امامى 69, 28, على ©3, 7380, /ا/ا”اى الام 

ص 

صبح ازل 84,164,١62 ,١6“‏ 1ى «شار اهار ؟شار شار عفار ذذار عشار جعار لا 


صدرالمتألهين ل ره ضاي 11 


عالم مثال ذلاى على لالاى اخ 94 ١٠3و‏ 3031و لو الالو لال فطلي اعم 


عباسيان 4", ١14‏ 7١ر0١‏ 71ل “لتر وار ا 


عرفان اسلامى /الرى 75 كر رض 27 "تق ارق #لى "الى 12١و‏ لكر «ضكر اذك اذكو ضكر لكر لكر لاحو لكر ال 117و 


ععسر م م 


عرفان شيعى ,©٠‏ ىر 4ع, لاهى اع, عر 41 هه 


عكا مم مم شع او لمعاو هاو ه0١‏ 


علامه طباطبايى. 58, 2# اا ااي لي اراس 


على محمد باب غ, ثلا 18و 0 لو 9ل (هار اهار هار فغار لاذار فعلر علالو الالو #/الو لماو 7511 717 عرم 


على اللهى اا ا 
ف 

فارابى 1 ع8 مم 
فرجام شناسى ا لوه 
تركهوف قوكوة ا 
فريدريش هايلر ا 0 


فلسفه خسروانى 1 
فلوطين ل حت الف الل 2ل 1ه 
فيناغورت الماع اد ال ا ل انا 
ف 


قاجار /ا؟ ١‏ لع ار على “الو الالو الالى "الى فلالى علالى لاحل الى عللر لاراى قاركى ١9ل‏ قار وار اعم 


قبرمق ل اع لو على ٠شلر‏ لهاو "هار ١0‏ 


كى 
كوماراسوامى لمر رحن 
كى 

كارل بوركهارت 7 
كالون ا اا 
كمال الدين و تمام النعمه ا ا 
كمبريج ل علو علو هعلو لاع ل لعلو عام 
كمونيسم 0 0 اا 
يي 

كرادوسن فان درليو ا ا 11 


كلدتسيهر عر ار ار “هر "الى ل “الى الل لل لعل عمل لعل عسلى لأطلى الى مع لو ضار أعلر ؟علر ؟علر هلاار 


عم ام 

ل 

لاثوتزو 1 
لوئى ماسينيون ل ل ا ا ا 9 

ليبراليسم ا ا ل ررس 
ليوتار 00 اا 
5 


كتطاده عتوا يود و ا وعم 


محمد ابن حنفيه ل 111 
محمد باقر مجلسى سسا اد و 
محمد على امير معزى 0000000 
محمد كريم خان كرمانى 1 


مختار ثقفى هر هر 111 117 177 7170 74ار ١6ل‏ 68ل 7 عم 
مدرنيته طى هى على كر الى الى اع الى الال الى الى لاس ار لل ا عل لاسر او اي عع ا ورا 
مله ا ا 


منجى ١٠و‏ 2كر ضر كحض لو 9١7و‏ لتو ش؟ترو +5لو 65 لو الالو 2 كو الكو الاك الاك #الاكى لاك ملكو الكو لكر دار 


فض أضضة جرد فد يفي 
تحن كران او اباو او لاو عاو #مارفيف ا وجا ب وحم لسر عع 


موسى جوان و 2 هه اوه 06 م وس 2 0 ل اانا 


موعود 2”, 5 ١ثلو‏ لاضار ”لو 25 لو فلو خارتر كلو كك لكر لكر مككر الاك "الاك الالو شلاكى لالاكى علركتر الكو رار 


يان لخاد عض فض يفال 


موتك ىئ وات لاو راو لكك ارو ماكر قاكرو لالكر لراكر أ تكو كلكو ككلم لكر للم الى ماكر لكل لاككر لكك رم 


مير جا الياده لضا 
عبر سايق 00 ا 0 
ميرزا جانى كاشانى 1862 


ميرو تشتحل) تور ا ةع وان ا “ا 


ون ور 2 لو لعلو وع لو ١٠ه١ا‏ 


نقطه الكاف ع6 ل هع ل عع لى /ا© لو على جوع ل شار ؟هار "ضار عهار عن١,‏ ؟لام 


ونين رم 


ولايت ل على شع ١ه‏ عضر لاه ضر ذعر #للى على علو شر على كر على عه "دل الال "الى عدر الى لعلو 1ل ار 


كر نك 6ك للك تلاك الاك اماك ىك 7 


ولابت مهدوى ا ما ا 0/17 
ولتر 0 ا 0 
ويلفرد مادلانكك ١‏ رن 
هانس كتوركك كادامر 21 


هايدكر ا" اه [هر عر اع لاع لعي لاع لرعى الا 77و 144 7 761و 1لا اام 


هر منوتيكك 1001 
هزاره كرايى 0001317 0 ا 


هميلتون كيب /اى 148 ١‏ “قر لالالى الى هلال ١قلر‏ الو اللو "ار عاو لاخاو لالر تخلى اهل "قل قل دار :5ل 


ل 


تاريخى كرف 6 ١و‏ ١كر‏ 7ك 55 درو اذو "ضر ضر هر 0ض 62 هر دل لكر ١‏ ترط دلرو لتو "7كلر ككلر ككتلر امار 


مر لكر "كر لاك الاك لاك اك اك ا 06 720 


تأويل باطنى لممع الأرهى ل لاا 
توعان رولك بود عات أ اا بح اليا 
تيتوس بو ركهارت 0 لاير3 ارون 


تيتوس بو ركهارت ١ت‏ /الر اث 6 الث تع اع اع عع" 


0200 لاا قاقر ون 4 


حجاج بن يوسف ملا 
حسن ابراهيم حسن 7ه, 118, 7119 1171 1/ا" 
حسينعلى بهاء 8/, 187 80١ى‏ 182و “11/3 ١/0‏ 


حكسان ور عق نوع 


حقيقت محمديه 94ئ, 8ه, دعر وغ ١‏ ع0" ام 


حكمه الاشراق... عع لع الا الا لا/اى ع/ار /ا 


داريوش شايكان هع, ٠س‏ اع لي عع وعر ع ٠١7‏ 


حال ا ل ل ل 
وا او قر مر 
. 
ذوالوق مضرق ل ا 
ر 
انر كزامر: 0 


رستكارى ٠١‏ 2ل لمعل رعل, وعلى مر روم وعم 


رنه كنون كف 7ل ول ٠عاعع‏ لسر عسل العو لع عر ار اوس لوس عور عور لمر ار حم 


رودولف اوتو م ا لاوا ار 
روسو عي ا 
ريكور 00000000778 اك 
زر 


زرتشتى ١لاى‏ “ا /71, 7١9‏ ١٠11و‏ هار لع ار لمعل الى عام بم 


سهروردى لش ١ل‏ فى كك لاض رض 2 كظر لاق 6 قر لاقى فرظ فظو على الاو ”لاو 


ص :5888 


على على هلاء على لالاى قلاى على “الى على كل عكر هك أرق هل "دل لأدلر للالى لنت واس ولع بعس عمس رح ار رم 


سيد جمال الدين اسد آبادى 0 00 


سيد حيدر آملى.. 9ع, هر عفر لاعر كلاى ١ن‏ 8/ 


سيد كاظم رشتى اا 
سيد محسن امين ماي ا 0 
سيد محمد مشعشع لد نا 
5 

شيخ آقا بزركك تهرانى و 1 


شبخيه لاى ٠١‏ ععى فط لاش لش “لل لالاى ار كلا حو لل على عكر لكو كك نحلو لحل "دلرو لعلو للالى الالو الال "لاار 


على لاا 11ل الى عار عم 

شيعه دوازده امامى 594, 8ش, ل ©9, هر /71/1ى 1م 

ص 

صبح ازل ,١6"‏ 62 (, 164 84 1ى «شار اهار ؟شار شار عفار ذذار عشار جعار لا 


صدرالمتألهين ل ره ضاي 11 


عالم مثال هلاى على لالاى الخ 94 ١٠3و‏ 31١01و ١7‏ لو الالو لال فعس اعم 


عباسيان 4" ١7 ١14‏ 102 71ل لتر وار ا 


عرفان اسلامى /الى 65 كر لضو 27و تق ارق #ل "الى 12١و‏ لكر «ضكر لذكرى اذكو ضكر تالكر لكر للحاو لكر ال 117و 


ععسر م م 


عرفان شيعى ,©٠‏ ىر 4ع, /اهى اع, عر 81 هه 


عكا مم معن شع لو لمعاو هاو ه0١‏ 


علامه طباطبايى. 28, 2# اا ااي ل اراس 


على محمد باب غ, ثلا 8# 1ى 60 لو 9ل ١هار‏ اهار هار هضار لاذار فعلى “لالر الالى الى لالىاى 7511 717 عرس 


على اللهى الخ ا ا 
ف 

فارابى 1 ع مام 
فرجام شناسى 0 
مركيو قوتون ا 
فريدريش هايلر ا ا 


فلسله مر وان او ل ا ل ا 24 
فلوطين لم ا ال 4 
فيثاغورث ا اا م ا 


فاجار /ا الى 2 ار 64 ثرو ١لالى‏ الالو الالو "الالو فلالى #لالوى ؟قلرو لكر تركو لالركى فلكر ١595ل‏ 117كر 1ك 72 


5 ل اع لو على ٠شلر‏ لهاو "هار ١0‏ 


كوماراسوامى لمر رحن 


ىت 


كارل بوركهارت 101 
كالون مود سو ا م ا 
كمال الدين و تمام النعمه دا 
كمبريج....... 16١1و‏ 6 لو فعاو الى لمعا عم 
كمونيسم ا 00001 0 ا اا 
كك 

كرادوسن فان درليو ا ا 11 


كلدتسيهر عر ار الى “هر "الى دل “الى الل لل لعل عمل مسر عسلى لأطلى الى مع لو ضار أعلر ؟علر ؟علر هلاار 


لمعم ارم 

ل 

لاثوتزو 1 
لوئى ماسينيون ل ال ا ا 9 
ليبراليسم 00 دسل 
ليوتار 1011 اا 
1 

مارتين لوتر اذ[ [ 1[ 1 101011( 
محسن جهانسوز ل اهارا 
محمد ابن حنفيه 000001017 0 0 00 


محمد باقر مجلسى 1 1 0 اك لالظ رفان 


مختار ثقفى “هر عه 111 117 1737 7170 74ار ١6ل‏ 68ل 7 عم 
مدرنيته طى هى على كر الى الى اع الى الال الى لعل لاسر ار لل ا عل لاسر او اي عل ا ورا 
ماله ا 


منجى ١٠و‏ 2كر ضر هقش لو 9١7و‏ لتو ش؟ترو +5 لو 65 لو الالو كو الاكو الاك الاك #الاكى لاك ملكو الكو لتر ادا 


فض ضسة 2 6ق ني 
فح كزان وااو اا قال عاو اموا بقاوع ا وم عم عم 


موسى جوان و ا هه ايه 6ه موس 2 0 ل اانا 


موعود 8”, 5١٠و‏ لاض١ار‏ ”لو 25 لو فلو فارتر لاقلرو كك لكر كر فككر الاك "الاك عالاكى شلاكى لالاكى درتو الكو للرار 


يان لخاد عض فض نفل 


موتك ىئ وات لاو راو لكك ارو ماكر قاكرو لالكر الراك ا كك ١‏ كلكو كك لكر الى الى ككلم لكل لاككر لكك رم 


مير جا الياده و 
عير ساس 00 0 
ميرزا جانى كاشانى 1862016 


ميرال! متسل اتورن بلا ةا 


000 ع لو لعلو وع لو ١٠ها‏ 


نقطه الكاف ع6 ١‏ 6ل عع لى /ا© لو لع لى جوع ل شار اهار "ضار هار عن١,‏ ؟ام 


ونين ا 


ولايت ل على شع ١هر‏ عضر لاه ضر ذعر #للى على علو شر على كر على عه "دل الال "الى عدر لاد لعلو 1ل ار 


كر نك 6ك للك لاك الاك اماك ىك و7 


آخرالزمان ةى ٠١‏ على “الى 4١ل‏ 72ل اال لال “دل عوك ععلر لك الم الس عسل لوسر وعم ل ور عم 


[ينده يزوهى حا ند ا او 0 


ابن اخلدوق 13و قاو لالبر للف الو توه !ورا واو سماو عار كا 


ابن عربى "5 7 ا 22و الى “كلاى قلاى تقو فكو الالو /اتى كر 59كرو اذكو 'كدكرى ضكر نكر الى ار 1/1 


امامت لا شراعع, لاع لرع, عه لاه له "لل علا هل على لاخر خا كل حر لك عه هك عق حل نحل على لاطلى فكالى الالو 
11# اا ارا كل قل عكر ادر 1ك 1ك الك الل لل عاك وال مكل عمل وعرى لعل لعل لوك وار 


الك 66ل نكر شك عالاكرى لالاكى الاك تالكر فلكو نلك لكك "اذك ؟اذكر لاك ١‏ كلى ااعر ععر /6؟ 


امام شناسى عاو عه لض 4ه لالم 
انتهاء تاريخ م ب او ةا 
اويانيشادها 0 


بابيت 2 ١٠ل‏ ال “عل ع6 ل لعل عع لو لعل على فع لتر «شلر هغل لاخاى حعلر “لالى الال علالى هلال علالى 7١9‏ /ااار 


ع 

بايزيد بسطامى لع ا ا 
بحارالانوار ا رنة 
بكسن م 


برنارد لوئيس لاو 779 +717 الى ال 74ل على لتر ات الى لعل ار 
بنياد كرايى ا على لاك الى لاا اتا ا ا 


بهائيت عر لا 7٠١‏ 4"لى لعل "ع لو عع لو ومع لو عع لو 4ع لو أشلو ؟شلر هفلو عشلر لاقار لعل حعلى ملالو للاكى "الالو عل/الر 


هلال علالى امار اا 1 117 اا عم عم 


ان 


تاريخى نكر 6 ١و‏ ١كر‏ 7ك 55 درو اذو "ذو ضر هر ضر 67 00 دل لكر ١‏ لرطا دلرو كلو "7؟كلر كلكلر خالل امار 
مر لكر كر لاك الاك لك اك اك 7 06 720 


تأويل باطنى اا 


مام ا رنولك و 


تيتوس بو ركهارت 0 ا 6 ا 


تيتوس بو ركهارت ١‏ /الر الى ع ال تع اع اع عع" 


حَ 
لج فير لل ا ويم 
6 
حاف برسي سي ا عا 


حجاج بن يوسف الا لم مو كو ا ل 178113775 
حسن ابراهيم حسن ”,18١و 3/1١ رل5١ 1١1١9‏ 
حسينعلى بهاء #/ار “1127و 58١و‏ 52 ١و‏ ال/اا, قل/ا١‏ 


مسا وو دا 
حقيقت محمديه 94ئ, 8ه, هع, وغ ١‏ ع0" ام 


حكمه الاشراق... عع لع الا الا “الى ع/ار ه/ا 


حلاج ا 1 
8 
ختم ولايت مقيده 6 ز[ 1 00001 
خواجه نصير طوسى ا 
خوارج ااال 
د 


داريوش شايكان هع ٠س‏ اع لعي عع وعر على ٠١7‏ 


دعا لو لل لوو وي ا م 


وا م ارا ود مر 


رستكارى ,٠١‏ 72 ”ار على لعل الى اروم وعم 


رنه كنون كف 7ل هل ٠عاعع‏ لسر عوسر العو اوعس عر ار الوسر لوسر عور عور لمر ار كوم 


رودولف اوتو م و لها وا ار 
روسو ا 
ريكور 0000078 ااا 
زر 


ر 
5 1[ [ ز ز ز ‏ 0 
سس 
سكول ريسم...... “الى الى الا او ااي ا 
سنوكك هر كرونج 1 


سهروردى ثرو *للر معو فكو لاض ىلر كلق للق 26و 2ش لاق لتر فخ عار الاى "الى االى عالى قللى ظلاى لاا ةلا ١‏ الى 6ن 


كل على هق خش 1ك “دل لادلى الالو لوت واس ولع بعس مسر رح ابعر مر 


سيد جمال الدين اسد آبادى اد ا ا 


سيد حيدر آملى.. 9ع, هر عفر لاغر كلاى ١ن‏ 8/ 


سيد كاظم رشتى ا 
مني ملتحسيق أطي 01 ا 00 
سيد محمد مشعشع ع ا ا 
5 

شيخ آقا بزركك تهرانى ل 


شبخيه لاى ٠١‏ ععى فط لاش لش "لل لالاى ار كلا على لل على عقر لكو كك نحلو لحل "دلو لعلو للالى الالو الال "لاار 


عاو لاما 11ل الى عر عم 

شيعه دوازده امامى 594, 8ش, قر ©3, ه9”ى /71/1, 1م 

ص 

صبح ازل ,١6#‏ 62 (, 164 84 1ى «شار اهار ؟شار شار عفار ذذار عشار جعار لا 


صدرالمتألهين لل ره اضر ا 11 


عالم مثال ذلاى على لالاى الخ 94 ١٠3و‏ 3831و 7١لو‏ الال لال فعس اعم 


عباسيان "ىر ١14‏ 75 ١لرو‏ 167و ١7ل‏ 77ل 7760 117 


عدالرقاق كاقتان م مو ا 6 


عرفان اسلامى /الى ععى قعل له عر لع اع على "الال 12ل عار شك 101 7ضار هنك عكر ل لأس لرلس لعس عبر 


ععسر لمر الم 
عرفان شيعى 5١‏ 68, 9©, لاشى اع 7ع ١ق‏ 040 
عكا لمم له لو لع ار هار ١00‏ 
علامه طباطبايى. 8ع لاع الا الى الى ار 


على محمد باب غ, ثلا 8# 1ى 0و 9ل اهار هار هار فغار لافار فعلرى “لالو الالو الو لالىاى 7511 717, عرم 


على اللهى ا ا ا 
ف 

فاراي 1 ع8 ميم 
فرجام شناسى ا ل 
فركهوف توتون ا 
فريدريش هايلر م اك 1 


فلسفه خسروانى ولا مسا اما 
فلوطين ما اا اق الم 1 
فيغاغورت ا 
قف 


قاجار /ا؟ ار للع ار جع لو “الو الالو الالى "الى فلالى علالى لاحل الى على لالراى قاركى ١9ل‏ قار وار اعم 


رن ل “اع لو على ٠شلر‏ لهاو "هار ١0‏ 


كوماراسوامى ا لمر رحن 
كى 

كارل بوركهارت 1 
كالون 000 ا 0 
كمال الدين و تمام النعمه ا 
كمبريج ل هلو ”علو لمعل لاع لو لمعل عار 
كمونيسم 00 ااا 
يي 

كرادوسن فان درليو ا 1 


كلدتسيهر عر ار الى “هر "الى دل “الى الل لل لعل عمل مسد عسلى لطلى الى مع لو ضار أعلر ؟علر ؟علر هلاار 


عم ارم 
ل 

لاثوتزو ةز ز ز ز 0 0 0 
لوئى ماسينيون ال ال ا ا 9 

ليبراليسم بع اما اباط و الل 
ليوتار 0 ا 
1 

مويق لوقن ا 


محمد ابن حنفيه ااا ااا 


ماحم الات 11 وس 
محمد على امير معزى ا ا ا 1 
محمد كريم خان كرمانى ا 


مختار ثقفى “هر عه 111 117 1737 170 74ار ١6ل‏ 68ل 7 عم 
مدرنيته ل فى على كر الى الى اع الى الال الى الى لال ار لل ا عل لاسر او اي لل ا ورا 
مله ا 


منجى ١٠و‏ 2كر ضر خض لو 9١7و‏ لتو ش5ترو +5 لو 65 لو الالو 27 كو الاكو الاك الاك #الاكى لاك ملكو الكو لتر دار 


فض ضسة ل 6ق ري 
فح كزان لا ار ا قلا و امو رفيى ا ون ا وم ع عم 


موسى جوان و 2 هه اوه 06 موس 2 0 ل مانا 


موعود 2”,و 5١٠و‏ لاض١ار‏ ”لو 25 لو فلو خارتر لكلو كك لكر كر مككر الاك "الاك عالاكى شلاكى لالاكى علركر الكو رار 


بعر لمعم لمر لاسر مر عرس 


موتك ىئ وات لاو راو ل ارو ماكر قاكرو لالكر لراكو أ تكو لكر ككلم لكر الى الى كر الى لاككرى لكك رم 


مير جا الياده 1 
مر سايق اا ال الا 2 
ميرزا جانى كاشانى 182016 


ميرالا متسل لوو ل ا ل ابا 


رون ور ع لو لعلو وع لو ١٠ه١ا‏ 


ناصر الدين شاه ل علو على «لالى هلا 


نقطه الكاف ع6 ١‏ 6ل عع لى /ا© لى على جوع ل شل اهار "اذا عهار عن١ء,‏ ؟ام 


ونين 9 ا 


ولايت ل على شع ١ه‏ عه لاه هر دعر #للى على علو شلى على كر على عه "دل الال "الى عدر لاد بعلو 61ل ار 


كر نك 6ك لاك الاك الاك اماك ا و7 


ولابت مهدوى 6[ 1[ 1[ ذ[ذ[1[ [ز[ز[ [ز[ [ [ |[ ا 
ولتر 000000 
ويلفرد مادلانكك ا 
هانس كتوركك كادامر 0 


هايدكر ا" اه له عر اع لاع لعي لاع لرعى الا 77و 144و 7 761و 1لا ام 


هرمن وتيكك اا ف ا 
هزاره كرايى 0313137 ا 


هميلتون كيب /اى “١ ١48‏ “قر لالالى الى كلالرى ١خلر‏ الو اللو "ار عاو لاخاو خالر تخلى احلى "قل قل دار :5ل 


ل 


درباره مركز 
هَل يَسْتَوى الذِينَ يَعْلمُونَ وَالذِينَ لا يَعْلمُونَ 
آيا كسانى كه مىدانند و كسانى كه نمىدانند يكسانند ؟ 


سوره زمر/ 4 


مقدمه: 
موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان» از سال ١780‏ ه .ش تحت اشراف حضرت آيت الله حاج سيد حسن فقيه امامى 
(قدس سره الشريف». با فعاليت خالصانه و شبانه روزى كروهى از نخبكان و فرهيختكان حوزه و دانشكاه. فعاليت خود را در 


زمينه هاى مدهي ترسك وعلي اغا تود اسه 


مرامنامه: 

موسسه تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان در راستاى تسهيل و تسريع دسترسى محققين به آثار و ابزار تحقيقاتى در حوزه علوم 
اسلامى, و با توجه به تعدد و يراكندكى مراكز فعال در اين عرصه و منابع متعدد و صعب الوصولء و با نكاهى صرفا علمى و به 
دور از تعصبات و جريانات اجتماعى» سياسىء قومى و فردىء بر مبناى اجراى طرحى در قالب «١‏ مديريت آثار توليد شده و 
قار منافيه آ3 ستو #سامن هر كو شتيعية #الككن ىتما بتك كا مخصوقة انل خف و سوقان اد كت و الخدت ارسي ران 
متخصصين. و مطالب و مباحثى راهكشا براى فرهيختكان و عموم طبقات مردمى به زبان هاى مختلف و بافرمت هاى 


كوناكون توليد ودر قضائ مجازى به صورت رايكان وز اغشار علاقمتدان قرار دهد. 


اهداف: 

١.بسط‏ فرهنكك و معارف ناب ثقلين (كتاب الله و اهل البيت عليهم السلام) 

".تقويت انككيزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسى دقيق تر مسائل دينى 

“.جايكزين كردن محتواى سودمند به جاى مطالب بى محتوا در تلفن هاى همراه » تبلت هاء رايانه ها و ... 
؟.سرويس دهى به محققين طلاب و دانشجو 

ه.كسترش فرهنكك عمومى مطالعه 


#.زمينه سازى جهت تشويق انتشارات و مؤلفين براى ديجيتالى نمودن آثار خود. 


سياست ها: 
١.عمل‏ بر مبناى مجوز هاى قانونى 
".ارتباط با مراكز هم سو 


”.يرهيز از موازى كارى 


ع.صرفا ارائه محتواى علمى 
0.ذكر منابع نشر 


بديهى است مسئوليت تمامى آثار به عهده ى نويسنده ى آن مى باشد . 


فعاليت هاى موسسه : 
١.جابٍ‏ و نشر كتاب» جزوه و ماهنامه 
".ب ركزارى مسابقات كتابخوانى 
".توليد نمايشككاه هاى مجازى: سه بعدىء يانوراما در اماكن مذهبى» كردشكرى و... 
؟.توليد انيميشن» بازى هاى رايانه اى و ... 
ه.ايجاد سايت اينترنتى قائميه به آدرس: 7.6017 لإألاء 0173. الالالالالا 
#.توليد محصولات نمايشى» سخنرانى و... 
/ا.راه اندازى و يشتيبانى علمى سامانه ياسخ كُويى به سوالات شرعىء اخلاقى و اعتقادى 
لطر احى سيستم هاى حسابدارى» رسانه سازء موبايل سازء سامانه خو دكار و دستى بلوتوث» وب كيوسككء 51/15 و... 
9.بركزارى دوره هاى آموزشى ويزه عموم (مجازى) 
كبر كزارف :دؤوة هاى ترسة مر (مخارئن) 
.١‏ توليد هزاران نرم افزار تحقيقاتى قابل اجرا در انواع رايانه» تبلت» تلفن همراه و... در / فرمت جهانى: 
١4ل‏ 
كها(21:46 لان 
؟ 8نامع 
ع لازن 
ه. ارام 
.الام 
ذلزاه9© 
08 
و عدد ماركت با نام بازار كتاب قائميه نسخه : 
0111م 
105.١‏ 
عع لروطط كلا ]11 الا 
ع ك//1 1100لا 
به سه زبان فارسى » عربى و انككليسى و قرار دادن بر روى وب سايت موسسه به صورت رايكان . 
دريايان : 


از مراكز و نهادهايى همجون دفاتر مراجع معظم تقليد و همجنين سازمان هاء نهادهاء انتشارات» موسسات. مؤلفين و همه 


بز ركوارانى كه مارا در دستيابى به اين هدف يارى نموده ويا ديتا هاى خود را در اختيار ما قرار دادند تقدير و تشكر مى 


آدرس دفتر مركزى: 


اصفهان -خيابان عبدالرزاق - بازارجه حاج محمد جعفر آباده اى - كوجه شهيد محمد حسن توكلى -يلاكك -١179/76‏ طبقه 
اول 

وب سايت: 1أ.>0110©01. لالالاثالاا 

ايميل: 16.11 1110)901100 

تلفن دفتر مركزى: 170 ١وعع8ال8,‏ 

دفتر تهران: 817141/77- ١7١‏ 

باز ركانى و فروش: ١917:01١9‏ 


امور كاربران: لف 














براى دا شتن كتابخانه حاىتخصصى ظ 
ديكر به سايت اين مركز به نشانى ‏ 
هع . حاع يز افرع ت611) ييا 1 
]18 متام 1 اللي 
616 ذأع/1 | تذاع3 1ج . نابا 
ظ لل لعزا راجا اللكرنايايا 
| 


مراجقه و براى سفارس با ما نماس بكيريد. 
| 9ه[ مهولا ننز[وه 
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